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تحفة المتكلمين فى الد على الفلاسنة. تأليف ابن الملاحمی, که بین ۵۵۳۲-۵۳۶/ ۱۱۳۷-۱۱۴۱م 
و کمتر از ۵۰سال پس از اثر مشهور غزالی (تهافت الفلاسفة) تأليف شده لستء حتى در ميان مسجامع 
دینی اسلامى. تا de‏ زيادى تاشناخته ماندهاست'. طرد فزایند؛ تفكر معتزلى به عنوان مذهبى 
بدعت‌آمیز, در اسلام سنی و ممانعت از انتشار نوشته‌هایشان مانع كسترش آنان در بيشتر مناطق جهان 
اسلام شد. آثار ابن الملاحمى تنها در بين جامعة شيعيان زيدى یمن, كه كلام معتزلى هنوزدر آن‌جا رواج 
داشت. شناخته بود و هر از گاهی, از سد؛ ۵۶-۸/ ۱۲-۱۴م. از آن‌ها تقل مىشد'. 

AS الملاحمی انگیزه كارش رديه خود را در آغاز کتاب شرح می‌دهد. او پیش از اين. در‎ cyl 
دیگرش با عنوان کتاب المعتمد في اصول الدین نشان داده‌است که فلاسفه مسلمان, همچون فارابی و‎ 
ابن سيناء چگونه پذیرفتند تا دین اسلا را بر اساس عقاید فلاسفة باستان عرضه کنند و در نتیجه آن‌را از‎ 
بنیادهای اصیل و وحی پیامیران به دور سازند. با وجود اين او دریافته است که شماری از فقهاء به‌ویژه‎ 
فقهای مکتب شافعى. مشتاقانه علوم اين فیلسوفان متأخر را فراگرفتند و به اشتباه معتقد بودند که اين‎ 


۱. برای پژوهشی adal‏ در بارة کتاب ابن الملاحمی L‏ 
W. Madelung, “Ibn al-Malahimi’s Refutation of the Philosophers”, in Camilla‏ 
Adang, Sabine Schmidtke, David Sklare (eds.), A Common Rationality: Mu‘tazilism‏ 
in Islam and Judaism, Würzburg 2007, pp. 331-336.‏ 
۲. سام‌الدین الرخاص )22 ۸۵۸۸/ ۱۱۸۸ع) عالم زیدی یمنی رساله‌ای در تأیید اين سخن فلاسفه که وجود 
زائد بر ماهیت است. نگاشت و در أن دیدگاه مخالف ابن الملاحمی در تحفة المتکلمین را JE‏ و رد کرد. نک: 
عدن اه 
“Al-Barahin al-zahira al-jaliyya ‘ala anna l-wujūd zaid ‘ala l-māhiyya by Husam‏ 
al-Din Abü Muhammad al-Hasan b. Muhammad al-Rassas”, in A Common‏ 
Rationality, pp. 337-348.‏ 
رصّاص در اينجاء به عنوان فردى معتزلی از مکتب اپوهاشم جبّائی. با دیدگاه ابن الملاحمی که پیرو عقاید 
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علوم می‌تواند آن‌ها را در بررسی علوم فقهی و اصول فقه یاری دهد. ابن الملاحمی هشدار می‌دهد که 
dade‏ مسلمانان ممکن است راه مسیحیانی را که رهیرانشان فلسفة یونانی را برای تصویب باورهای 
خرافی در دینشان. همچون اقانیم ثلاثه و اتحاد با خداء برگزیدند. ادامه دهد. او در کتاب خود در نظر 
داشته تا فساد آرای اين فیلسوفان بعدی را که مدعی حمایت از اسلام و عرضه آن براساس روش‌های 
خود بودند. آشکار کند. ابن الملاحمی OES‏ خود را تحفة المتکلمین نامید, چرا که او هيج اثر دیگری از 
شیوخ (معتزلی) خود نیافت که كاملاً به عقاید اين فلاسفة متأخر پرداخته باشد؛ فلاسفه‌ای که اسلام 
را بر اساس روش‌های خود تفسیر می‌کردند. او چنین می‌گوید که در این US‏ مسائلی را طرح کرده که 
پیش از أن هیچ متکلم مسلمانی به آن‌ها نپرداخته است. 

ابن الملاحمی نه در این‌جا ونه در جای دیگری از کتاب خود هیچ نامی از غزالی نمی‌برد. او به‌وضوح 
توجهی به تهافت الفلاسفة غزالی به عنوان ردیه‌ای قانع‌کننده بر عقاید کلامی ابن سينا ندارد. همان‌طور 
که او یادآور می‌شود. عقاید فلاسفه با مُجْبره یکی است و غزالی, به عنوان متکلم اشعري متعلق به گروه 
مُجيرهء از جبر و تأیید اينكه خداوند. به رغم اينكه خیر محض است. منبع همه شرور در عالم است. 
حمایت می‌کند. برای ابن الملاحمي معتزلى. عقاید اسلامی واقعی اراد آزاد انسان را ثابت و خداوند را 
از هر گونه دخالت در شرور مبرًا می‌داند. ابن الملاحمی همچنین به خوبی آگاه است که غزالی در عقاید 
باطنی و صوفيانة خود. بیشتر آرای کلامی ابن سينا را - كه در تهافت الفلاسفة خود رد کرده است- 
اختیار و از آن‌ها دفاع کرده است. او در واقع چندین جاء از کتاب دیگر غزالی با عنوان مساثل المضنون به 
من غير dal‏ تقل و آن‌ها را نقد می‌کند. غزالی در اين OLS‏ برای باورهای اسلامی مربوط به آخضرت. 
همچون معاد. میزان. حساب. شفاعت و صراط. تفاسیری مطابق با آرای فلاسفه بیان می‌کند. ابن 
الملاحمی جنين توضیح می‌دهد كه او مطمئن نیست أيا مولف - که نام او را نمی‌بَرّد - در اينجا به واقع 
نظرات فلاسفه را بیان می‌کند. چرا که آنان, به طور معمول, در کتاب‌های خود به اين موضوعات عنایتی 
ندارند (ص ۱۸۶-۱۹۴). از این رو روشن است که ابن الملاحمی در اتهام به فقهاى شافعی, به ویژه در 
اتهام به استفاده از آرای فلسفی در آموزه‌های فقهی, غزالی را در زمره دیگران محسوب می‌کند. 

در مقایسه با غزالی که رديه خود را تنها بر شماری از موارد خاص از آرای فلسفی - که او آن‌ها را 
بدعت آمیز می‌داند - متمرکز می‌کند. ابن الملاحمی نقدی مفصل بر مباحث کلامی ابن سینا و مکتب او 
به دست می‌دهد. منبع اصلی او برای cll‏ فلاسفه رساله‌ای است از مؤلفى ناشناخته در بارة تعاليم فلسفی 
ابن سینا. بیشتر اين رساله را غزالی در مقاصد الفلاسفة خود آورده‌است. اکثر قسمت‌های اين رساله, 
تقل شده از سوی ابن الملاحمی كاملاً با متن نقل شده از سوی غزالی یکی است. اماء در برخی جاها 
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تفاوت‌های آشکار و قابل ملاحظه‌ای به چشم می‌خورد که نشان می‌دهد ابن الملاحمی از مقاصد 
الفلاسفة نقل نمی‌کند. 

همچنین در مقایسه با غزالی, ابن الملاحمی به دفعات مستقیماً از نوشته‌های فلاسفة متأخر تقل 
می‌کند. این‌ها شامل نقل‌هایی از آثار ابن سينا همچون الاشارات و التنييهات, کتاب الشفاء. کتاب المبدء 
و المعاد (فصل «فی سعادة النفس»). مقالة في القوی الانساية, و کتاب النفس می‌شود. به نظر می‌رسد 
ان اللاي تحریر متفاوتی از متن موجود و جاب شد؛ کتاب الشفاء در دست داشته است. نيز دانسته 

ثری با عنوان GES‏ النفس به كدام يك از آثار ابن سینا مربوط می‌شود. او دو بار نیز از خطبه‌ای 

i ee‏ مسلمانان مبنى بر این‌که خداوند برای کمک به 
انسان‌ها فعالیت می‌کند و عبادت بندگان در او اثر می‌گذارد. به شخره گرفته شده است (ص ۰۱۲ ۱۰۲). 
ابن الملاحمی از رساله‌های فلاسفةٌ يس از ابن سينا نیز نقل می‌کند. اما هیچ نامی از آن‌ها نمی‌برد. ممکن 
است در آینده, هنگامی که تحقیقات در بار مکتب فلسفی dy!‏ ابن سينا رو به پیشرفت گذارد. بتوان اين 
منابع را شناسایی کرد. متنی از فیلسوفی دیگر در نقد نظرية ابن سينا در بارة علت حرکت جاودانة SHI‏ 
سماوی (ص ۱۲۰-۱۲۲) در GES‏ الشفاء از نظر سبك شبيه به نقد دیگری بر آرای ابن سينا در AS‏ 
المعتبر ابوالبرکات بغدادى است. اما اکنون هیچ اثر دیگری از این معاصر ابن الملاحمی - که اين تقل بايد 
از آن شده باشد - در دست نیست. عبارت دیگری از فردی ناشناخته در ص ۰۶۷ س ۰۲۰-۲۱ نیز در 
بخش چاپ‌نشدة GES‏ المعتمد ابن الملاحمی نقل شده‌است. دانسته است که اين عبارت از کتابی با 
عنوان AS‏ المصباح. که مؤلف أن نيز شناسایی نشده, Jë‏ شده است. 

ابن الملاحمی در طرفداری از عقیده خود هر از گاهی از ابوالحسین بصری و اثرش با عنوان AS‏ 
تصفح الأدلة ‏ که بخش عمدة آن گم شده است - نقل می‌کند. ابوالحسین بصری, بنیادگذار آن بخش از 
مکتب معتزلی که ابن الملاحمی پیرو أن است. هم‌دورة ابن سينا بود و کاملاً در دانش‌های فلسفی تعلیم 
دیده بود. اما با اين وجود. روشن است که او برای رد کلام فلسفی کوشش روشمندانه‌ای نکرده است. 
دیگر مؤلف معتزلی که ابن الملاحمی با تأييد از کتاب المعاد او تقل می‌کند. ابوجعفر محمد بن يعقوب 
الجدیدی است. الجدیدی در این AS‏ آرای oh gt‏ زرتشتیان, صاییان و مذاهب دیگر و همچنین آرای 
فلاسفه را دريارة نفس انسانی و pll‏ معدوم. (ottas‏ شرح و نقد می‌کند. ابن الملاحمی نقد 
الجديدى بر آراى ابوبكر رازى را در بار نفس تقل مئكند. با این حال الجدیدی ظاهراً در باب عقاید 
ابن سينا بحشی نمی‌کند و احتمال دارد اثر او پیش از ابن سينا تأليف شده باشد. 

ابن الملاحمى فصل ویژه‌ای را به عقايد باطنیه و شرح آن: bee‏ بر اساس تعاليم و روش‌هنای 
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هشت مقدمه 
فلاسفه. اختصاص داده است. او در اين جا از رسالة گمشده جدلی و ضد اسماعیلی اثر محمّد بن زید بن 
رزام الطائی كه ابن ندیم نيز در کتاب الفهرستِ خود به أن ارجاع داده است - JB‏ می‌کند. ابن الملاحمی 
در انتهای OLS‏ به اثری از ابوالفرج على بن الحسین بن هندو با عنوان الرسالة الناصحة, استناد می‌کند. 
ابن هندو. که خود پزشکی تعليم‌دیده و در دانش‌های فلسفی آموزش دیده است. دوستی را به سبب ابراز 
فخرفروشانة lic‏ فلسفی بیگانه سرزنش و استهزا می‌کند و او را به توجه به ارزش‌های والای فران و 
دين اسلام فرا می‌خواند. 
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تصحيح اين OLS‏ بر اساس دست‌نویس منحصر به فرد و تازهيابى " از أن بوده است. اين دست‌نویس به 
خط نستعلیق, به دست كاتبى ايرانى و به تاريخ ذوالحجةٌ ١١١ه/آكوست‏ ۱۶۹۳ اسّت و مهر کتابخانة 
ناصریۂ لكهنو را بر خود دارد و اکنون در کتابخانة آستان قدس رضوى نگه‌داری می‌شود. اين نسخه 
براساس انجامة آنء از روى دست‌نویسی به تاريخ رجب ۵۶۹۳/ ژوئن ۱۲۴۴م یک قرن و نيم يس از 
فوت مولف اثر, استنساخ شده است. كاتب این نسخه fol‏ بر اساس اصطلاحات به كار رفته در عبارت 
iol gles‏ فردى زيدى بوده است. نسخه به‌وضوح أسيب ديده بوده و برخى از جاهاى آن ناخوانا بوده 
ات دست كم يك برك أن (نک: ص 1۴( افتاده بوده است. کاتب نسخۀ در دست سعی کرده آن‌چه را که 
می‌بیند, بدون فهم کامل آن استنساخ کند. او هر از گاهی جاهایی را در نسخه خالی می‌گذارد. اما بیشتر 
آن‌ها را پنهان می‌کند. خود نسخه نيز آسیب دیده و حواشی برگ‌های پایانی آن بریده شده است. در نتيجه 
متن نسخه در جاهای زیادی نیاز به تصحیحات گسترده‌ای برای بازیایی کامل معنا دارد. در بخشی که از 
JL,‏ ابن هندو تقل شده مواردی را به كونة مناسب نمی‌توان تصحیح کرد. آن بخش‌ها همان‌طور که در 


نسخه آمده در پانویس‌ها تقل شده است. 
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همکارانی چند بخش‌هایی از متن تصحیح شده را در مراحل متعددی خوانده‌اند و در اصلاح أن مشارکت 
داشته‌اند. ما در این‌جا از ف. زیمرمان (F. Zimmermann)‏ او. رودلف (U. Rudolph)‏ هگای بن - 
(H. Ben-Shammai) ss‏ و. ols‏ وگ. وان گلدر (G. van Gelder)‏ برای پیشنهادهای با ارزششان 


SOY‏ حسن انصاری. «کتایی تازه‌یاب در نقد فلسفه: پیداشدن کتاب تحفة المتکلمین ملاحمی». در: نشر دانش. 
سال ۱۸. ش ۳ (پاییز ۱۳۸۰هش). ص ۰۳۱-۳۲ 


و نیز به ویژه از زابينه اشمیتکه. که بدون همکاری فعالانة او این نسخه به جاب نمی‌رسید. و همچنین از 


موقوفة فریتس توسن ( (Fritz-Thyssen-Stiftung‏ برای حمایت مالی دراین چاپ. تشکر مي‌کنيم. 
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بسم الله الرحمن الرحيم» وبه أستعين // 
ِالْحَمْدُ لله g RES sill‏ وَمَا کا sea‏ دلا Glas ai‏ الله Eg 1 a Sele ii‏ 


بِالْحَقّ ۱4 والدین المت الصدقء Le‏ يستجلب مواد النعمة» ويستوجب زيادة AM‏ 


ويُظفر من نعمه العظام» بالهداية إلى معرفة حقيقة الاسلام. والقسك با جاءت به الأنبياء 
علیهم السلام» والصلاة على bas‏ مد سيد الأنام» وعلی آله وخلفائه والصحابة af‏ الاسلام. 

ثم الذي حداني على تصنیف هذا الکتاب بعد ما فرغت من تصنیف کناب المعقد في 
الأصول» وحکنت فيه على آرباب الملل كلها على التفصيلء وأوردت فيه الکلام على ما 
يختاره المتأخرون من فلاسفة الاسلام We‏ رای al‏ علي بن سينا وأصحابهم» 3 حدوث 
العام وإشات الصانع القديم وصفاته» وقوطم 3 التكليف وحفيقة ة المكلف وحفيقة 4 النبوة ة وشرائع 
الأنبياء والمعادء وبينت فيه آنهم خرجوا دين الإسلام على طرائق الفلاسفة المتقدمين» وإغا 
الحق في] قليل ولا كيرء أني نظرت في زماننا إلى كير من المتفقهة حرصوا على تحصيل علوم 
هؤلاء الفلاسفة المتأخرين» ومنهم فرقة ينتسبون إلى LKA‏ بمذهب الشافعی. فاعتدوا أن 
ذلك يُكسهم الوقوف على التحقيق في أصناف العلوم حتى في علوم الفقه وأصولهء وذلک 
مهم ظن کاذب. ورجاء خائب» وضلال [سائب]ء ومطمع في الهدى غائبء وتبعهم على 
ذلك بعض متفقهة الحنفية. وإفا [وقعوا] في ذلك لطلبهم عم الفقه لا على ومه» لأن هذا 
العلم ينبغي أن يتقدمه العام بأصول الفقهء // وعلى العام باصول الفقه [يتقدم] العام بأصول 
الاسلام» وبهذه العلوم یومن من أن يختلس الرء عن حقيقة الإسلام. وغالب و أنه يؤول 
ا إلى ع اياي ف لست ی اال من 
أن كان إنساناء إلى غر ذلك م من 57 


E‏ نعمه] نعمته ۸ كالفارابي] كقارابي ٠١‏ وینت] وشت ۱۵ سائب] بياض في الأصل ٠١‏ وقعوا] بیاض في 


الأصل ۱۹ في'] من ۲۰ اتهى] ابتى 


| سورة الأعراف (۷): EY‏ 
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3 رك الدين ابن الملاحمي 

فأردت أن أبين في QS‏ هذا ما ذهب إليه هؤلاء المتفلسفة القائلون بزعمهم بالإسلام من 
تخريج الاسلام على طرقهم» وأبين فساد ذلك وأشرح علل کل من مال Fh pel‏ بهم لاجل 
of gle‏ الدقيقة 3 غير العلوم الدينية. وسمیته تحفة المتكلمين» نی ۳ eal,‏ من تصنيف 
شیوخنا WS‏ يشل على ما ذهب إليه هؤلاء التفلسفة التأخرون في تخرج الاسلام على 
طرقهم ولا على ما يحتجون به لذلک وعلى الجواب case‏ فالحقتهم بهذا الكتاب واهتديت إليه 
با لم يسبقنى sol ad)‏ من متكلمي الإسلام. وأنا أحكي أولاً ما قاله القوم في حدوث العام 
وإثبات الصانع وصفاته. وما قالوه 3 النبوة والشرائع والعاد All,‏ والعقاب على é ALAI‏ 
Sol‏ موافقة مذاههم لمذاهب الدهرية والثنوية والنصارى اليونانية» ثم أذكر ما رجموا به 
لذلك وأجوبتنا عنهاء بعد أن أذكر في کل باب قول المسلمين في ذلك وما ينصر به قوطم. 
وأنا أستعين بالله على إِتَام ما قصدته وأسأله العصمة عن الزلل فيا أوردتهء إنه نعم المولى 
ونعم المعين. 


باب في ذكر de‏ ما قالوه في // حدوث العالم وإثبات الصانع وصفاته وفها وصلوه 
بذلك من $5 أفعاله تعالى 


del‏ أنهم قالوا: إن العام حدث» لكنهم قالوا: إن حدوثه ليس كحدوث من iE‏ الزمان» أي 
ليس بحدوث بعنى أنه سبقه عدم كا يقوله المسلمون» lily‏ هو محدث بعنی أنه مکن الوجود 
بذاته وان کان موجوداً | يزل. ورا قالوا: إن معنى ذلک أنه ليس بموجود من ذاته» بل هو 
موجود caches‏ وما لس بموجود من AE‏ ذاته فهو محدّث. قالوا: وله Sas‏ وفاعل» لکن فاعله 
de‏ موجبة» وقالوا: إنه تعالى محدث وفاعل میم Obs‏ على gar‏ أن ذاته علة موجبة لأول 
الأسباب الموجبة التي يتسلسل منه الأسباب والمسببات المنتهية إلى dle‏ الكون والفسادء 
ويعنون بعالم الكون والفساد dle‏ الطبيعة» وهو ما تحت فلك القمر من الأسطقسات كالنار 
والهواء والماء والأرض. ولهذا موا ذاته تعالی بأنه العلة الأولى وأنها ale‏ العلل. ثم قالوا مع هذا: 


۲ مع] الى مع 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة ۳ 


إن ذاته تعالى حية قادرة Alle‏ مختارة مريدة بصيرة» قالوا: وهو تعالى موجود واجب الوجود 
بذاته» وسائر الصفات من aS‏ الا قادراً ie‏ ومریدا ترجع St‏ وجوب وجوده» AY‏ 
تعالی وجود محض لا ماهية له وأنه واحد من كل وجه لا يجوز عليه الكثرة بوجه من الوجوه» 
وهو Sls‏ عقل بعنی أنه بريء عن الموادّء وهو يعقل ld‏ وذاته معقولة له وكونه Mis‏ وعاقلاً 
ومعقولاً هو مر واحدء ومع هذا قالوا: إن ati)‏ كبا لا يعلمه إلا هو. 

قالوا: وإذا كان تعالى de‏ العلل فأول ما أوجبه ذاته هو العقلء ثم ذلك العقل أوجب 
Stic‏ آخر وفلكأء ثم أوجب العقل Sic‏ آخر وفلکا آخرء إلى أن صارت العقول عشرة 
dud SWN,‏ وهذه العقول عندهم هي IEW‏ // وإنها بسيطة بريئة عن المواد cid‏ 
وقالوا: إن ald‏ تعالى خير محض يُفيض ابر على العقل الأولء ثم يفيضه الأول على الثافى» ثم 
SS‏ إلى العاشر» والعقل يفيض منه الخير على النفس. وأثنتوا SWN‏ أنفساًء وقالوا: إن 
الأفلاك 35 ناطقة متقربة إلى الله تعالى. وأثنتوا لكل إفسان Las‏ مدبرة لبدنه» وجعلوا تفوس 
الأنياء علهم السلام أشرف من نفوس غيرهم» تقیض عليها من العقول العلوم» وتتصل 
بالجواهر الشريفة» وهي الملائكة. فتستفيد منها بالوحي العلوم. وقالوا: إن النبي يراد لنظام 
العالم gb‏ يشرع لهم الشنن التى بها يتعادلون ویتکافون عن المظالم» لان الناس لا بد من أن 
هوا يكني بعضهم لبعض مصاع دام وعند الاجتاع وت fly A pëe‏ ولا ب 
من يحملهم على مصالهم ويكقهم عن مظالهم» وهو خليفة الله في أرضه ما دام Lam‏ فان 
خرج من الدنيا لخليفته من بعده مدبّرهم بالسنن المنقولة عن النبي» فيحصل بذلک نظام 
العالم» وما Jot‏ عليه العوامٌ من الشرائع والسئن التي يصح بها دنياهم هو التكليف. 

فأما الثواب والعقاب فهو سعادة نفس الإنسان وشقاوتها. فأما سعادتها فهو بتكيل النفس 
بأمرين» AGL‏ والتحلية. فأما ISA‏ فتطهيرها عن رذائل الأخلاق» وأما التحلية فبأن ينقش 
فا حلية الحق Go‏ يتكشف لها الحقائق» بل الوجود کله. انکشافاً موافقاً للحقيقة بحيث لا 
Je‏ فما ولا لبسء وذلک باکتساب علوم الفلسفة. فإذا كل النفس بالأمرين وزال شغلها 
بتدبير البدن ارتفع الحجاب lar‏ وبين العقل الفقال» فيفيض منه علها العلوم» ودام الاتتصال 
clay‏ ولغا کان هذا سعادة لأن ذلك ]53 ache‏ لا تدخل تحت الوصف. فأما شقاوتهاء وهو 


[ir] 
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العقاب» فهو أن تحجب النفس عن هذه السعادة. وإفا تحجب عن ذلك بأن تتبع في الدنيا 
الشهوات وتقتصر بها على مقتضى الطبع» ويتأكد شوقها إلى درک السعادة» ويفوت بموت 
البدن AT‏ درك السعادة» // ويبتى شوقها ویروعها وعنع من ۷تصال بالعقل الفعّال» وذلک 
ألم عظم. فهذا هو الثواب والعقاب» لا ما يقوله المسلمون من SSW‏ في الجنة والعقاب في 
النارء وقالوا: إن العالم يبقى کذلک ولا يجوز على SHOW‏ الفساد. 

فهذه جملة أقاويلهم التى یخزجون عليها قواعد الإسلام وقواعد الشرع. 


باب في ذكر موافقة أقاويلهم لأقاويل المتقدمين من الفلاسفة والصابئة والشنوية 
والدهرية واجوس والنصارى 


$$ بعض العلاء أن الفلاسفة المتقدمين أجمعوا على قول في البارئ تعالی وهو أنه the‏ 
العلل» ودونه العقل ودون العقل النفس ودون النفس الطبيعة والجرم» وتحت الطبيعة والجرم 
هذه الأشخاص الكائنة الفاسدة» هذا هو الأصل الذي افق عليه أصحاب فيشاغورس 
وأصحاب آرسطو. dely‏ أنهم لس یعنون بقوطم: إن العقل دون البارئ» أنه دونه في المكان» 
وكذلك قوطم: إن النفس دون العقل» لأنهم لا يثبتون للعقل ولا للنفس جحمة ومكاتاًء وإفا 
يعنون به أنه دونه تعالى» أي البارئ موجبه وأن العقل موجب. والعلة أشرف من العلول» 
وريا قالوا: إن العلة أقدم من المعلول» وليس يعنون به أنه يتقدمه بالزمان» Lely‏ يعنون به 
المعنى النی ذكرناه. ثم قال هؤلاء» أعنى أصعاب فیشاغورس وغيرهم: إن البارئ هو الخير 
احض» يفيض جوده وخيره على العقل» فيقتبس منه الفضائل» والنفس تقتبسها من العقل 
فتفيضها على الطبيعة» نما وجد من فساد من قبل الطبيعة لرذالتها وخساستها. 

ثم جاء بعد هؤلاء المتقدمين من الفلاسفة الصابئة والمنانية والديصانية والمجوس والتصاری» 
فعن المتقدمين استقوا وسرق بعضهم من بعض. آما الصابئة فقد قالوا بإثبات العقول الحشرةء 
/ / وسعوها AES‏ وجعلوا النجوم مدبّرة للعالم معنی أنها يوجب KE‏ ومفارقتها ومقارنتها ما 
Sie‏ في هذا العالم من الكون والفسادء وکذلک يقول به الفلاسفة المتأخرون على ما SF‏ 


١‏ وإنما] وانه ۲ [ly‏ مم ۷ والصابة] الصابئة 4 الفلاسفة] لعلماء الفلاسفة ۱۲ أرسطو] اسطوب 


٩‏ الفلاسفة] فلاسفة 7٠١‏ استقوا] اسبقوا 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة ۷ 
ذلك عم في ذكر أفعال الله تعالى بزعمهم. وأما الفلاسفة المنانية والديصانية فقد جعلوا العام 
متزجاً من أصلينء أحدهها خير حض وهو النور» والآخر شر محض وهو الظلمه» وزعمت 
المنانية أن الظلمة تقتبس الخير من النورء وزعمت الديصانية أن النور يفيض الخير على 
الظلمة» وكل واحد من هذين الفريقين قسموا النور والظلمة إلى أقسام خمسة وأفردوا من 
النور شيئاً وجعاوه هو الإله» كا أن الفلاسفة أفردوا من العقول والنفوس البارئ وجعلوه 
الإلهء وأفردواء أعنى الثنوية» من الأقسام الخفسة شيئاً جعلوه ALW‏ وکذلک الفلاسفة 
آفردت العقول من النفوس والأجرام وغيرها وسمتها الملائكة. وأما المجوس فقالوا بمذهب 
المنانية» وقسموا النور ثلاثة أجناس روحانية ونفسانية وجرمية» وجعلوا الروحانية أشرف من 
النفسانية والنفسانية أشرف من الجرمية» وهذا هو مذهب الفلاسفة» فإنهم جعلوا البارئ 
أشرف من العقل» والعقل آشرف من الطبيعة. 

ê‏ جاءت النصارى» وهم يونانية» فقالت: إن البارئ تعالى جوهر واحد BYE‏ أقانيم » أقنوم 
الأب وهو ذات الباری» وأقنوم الابن وهو [النطقء أي] العلم عندهم» وأقنوم روح القدس 
وهو الحياة» فأقامت الأب مقام ما سمته الفلاسفة البارین» والابن مقام العقل عند الفلاسفت 
وروح القدس مقام النفس عندهم» وربما تسمي النصارى البارئ ثلاثة في sol,‏ والنطق عند 
الفلاسفة هو العقل // والحياة عندهم هو النفس. وأما الدهرية فزعمت أن العالم مرگب من 
الطبائع الأربعة النار والهواء والماء والأرض» وأكثرهم آئتوا في هذه CAS‏ من الطبائع الأربع 
ley,‏ تدبرها وتفعل فيا الأفعال لطبعهاء ولا Se‏ من أن يثبتوا للروح القبيز والعلوم» والروح 
عند هؤلاء بمنزاة العقل والنفس عند الفلاسفة. 

ثم اتفق جميع هذه الفرق على أن البارئ والعقول والنفوس والنور والظلمة والروح مطبوعة 
على أفعالها موجبة لهاء فليس عند الكل فعل اختياري على التحقيق» ومتى ممعتهم يقولون: 
a‏ فعل اختياري» فإنما يعنون أنه موجب عن علته مع اقتران dall‏ به» ول يُثبتوا Sab‏ يوجد 
من يؤثره على جمة الصحة كالقادر عند المسامين على ما سيرد عليه البيان في الفرق بين 
القادر والموجبات إن شاء الله. وفرق الدهرية. إن كانت أقدم من الفلاسفة. فالفلاسفة 
أخذت منهم» ون كان المتقدمون من الفلاسفة أقدم من الدهرية فالدهرية أخذت مهم. ثم 
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۸ ركن الدين ابن الملاحمي 


جاءت هؤلاء المتفلسفة التأخرون جوا ما تدين به السلمون من الاسلام be‏ مذاهب 
هؤلاء المذكورين من الفلاسفةء وقالوا: إنه هو الاسلام وهو الحق دون ما يعتقده المسلمون 
من دين الاسلام» ووافقهم على ذلك اللحدة والقرامطة الباطنية النتسبون إلى قرمطء وهم 
معتقدون با يعتقده الفلاسفة من العقل والنفس والطبيعة وعالم الكون والفسادء وبثوا الدعاة 
في الآفاق يدعون إلى هذه المذاهب یل لهم ومراتب في دعواهم مع إخفاء السرء ول قکنوا 
من ظهار الدعوة إليه. 

ثم ظهر من المتفقهة // من خالط الفلاسفة وتلمذ لهم من غير بصيرة منهم بحجح 
المسلمين» فظنوا أن الحق ما خرّح عليه الفلاسفة الاسلام» لجعلوا يدعون إلى ذلک. ورأيت 
بعض الموسومين بالتفقه في مذهب من مال إلى هؤلاء الملحدة فكان يزين في قصصه للعوام 
أقوال الفلاسفة بعبارات یعبرها ويعيّنها ويدعو بها إلى مذاهب هؤلاء القومء وفتنة هؤلاء 
أعظم من فتنة الملحدة الباطنية لأنهم يتمكنون من إظهار ما يخفيه الباطنية من حيث اشتهروا 
بالفقه» فظن العوام أنهم يدعون إلى الإسلام فاعتبروا بهم» وليس ما يدعون إليه نما دعت 
all‏ الأنياء في شيء. ويقع لي أن الله تعالى ما بعث رسولاً في زمن من الأزمان إلا [رد] على 
هؤلاء الفلاسفة ومقلدهمء ثم أدبر علهم ودعا إلى حقيقة ما يعتقده المسلمون في دين 
الإسلامء فهم أعداء الأنبياء علیهم السلام في كل زمانء ويقع لي في قوله تعالى في القرآن 
فلا HEIL ty cle‏ فرخوا ما Pate‏ من ال 4" أنه تعالى عنى به الفلاسفة المدّعين 
dal!‏ بالحقائق» لأن من عادتهم الازدراء Of‏ لا یعلم (of gle‏ فلأ جاءتهم رسلهم آتية بالمعجزات 
ودلائل التوحيد الظاهرة ازدروا بالانتیاء وعلوحم معجبين فرحين ke‏ عندهم من العلوم» لان لم 
علوما لا مطعن فما ولا تعلق لها بأصول الدیانات» كالعلوم التى يسمونها الرياضيات نحو عل 
الحساب والهندسة وأشباههاء وإذا كان القائلون منم بالأنبياء مخالفين طم في الحقيقة فكيف 
من لا يقول بالأنبياء؟ 

وإذا de‏ ما ذكرنا كان lie‏ على المسلمين أن يبذلوا وسعهم // في كشف عوارهم وحل 
شمهم ونصرة ما يختاره المسلمون على اختيارهم. 


٠‏ ويدعو [le‏ ویدعونها ١١‏ من"] عن | الباطنية'] + من حيث اشتهروا بالفقه VE‏ ودعا] واعر ۱۵ قوله] 


اقوله 


آسورة غافر (E)‏ ۸۳ 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة 5 
باب في ذكر ما رجّحوا به اختيارهم في کون البارن موجباً على اختيار المسلمين 


قد by‏ هم يذهبون إلى أن ذاته تعالی علة موجبة وأنها علة العلل» والمسلمون يذهبون 
إلى أنه تعالى قادر مختار يوجد أفعاله بحسب دواعي الحكمةء وما يوجده يصح أن لا يوجده. 
قالوا: وهذه الفاعلية التي هي إيجاد الفعل من غير قصد وغرض Gel‏ وأجلء فكانت أولى به 
تعالى من الفاعلية ال خری» قالوا: لأن الفاعل إما أن يفعل بطبع كالنار تحرق والشمس تدوّر 
وإما بإرادة کالانسان يمشي» وكل فاعل لغرض ينبغي أن يكون غرضه مرجّحاً لوجود الفعل 
على عدمه» إذ لو لم يكن کذلک ۸ يكن بأن يميل إلى إيجاد الفعل أولى من عدمه» وكل Jeb‏ 
له غرض في الفعل فهو ناقص, لأن حصول ذلك الغرض هو أولى من لاحصوله. فإِذاً له 
شىء في نفسه من الخيرات مفقود عنه يحصل له بالفعل, فيكتمل به ولا يكون كاملاً بذاته. 
قالوا: وقول من قال: إنه تعالى يفعل لا لفائدة برجم إليهء بل إلى غبره» غلط. لأنه يقال 4: 
خصول الفائدة opal‏ هو في حقه أولى من لاحصولهاء فان كانت إفادته أولى فقد استفاد في 
نفسه بإفادة cope‏ وان لم يكن له في إفادة غيره فائدة ترجع إليه عاد السؤال ail‏ لم أفاد So ye‏ 
وإذا كان في الإمكان ذات يلزم منه العلول لذاته. ويفيض متا وجود غيره من غير غرض» 
كانت هذه الفاعلية أعلى ely‏ // 

والجواب: يقال لهم: قولكم أن الفاعل متى كان فاعلاً افرض وقصد فإن غرضه يكون 
bab‏ لوجود فعله على عدمهء هي قضية مسلمة» وقولكم أن كل فاعل لغرض فهو منقوص» 


قضية غير مسلمة على الإطلاق. بين هذا أن الغرض للفاعل في الفعل قد يكون Lab‏ راجعاً 


إلبه» Gay‏ لم يجد ذلك النفع فإنه ينتقصء ولا شبهة في أن هذا الفاعل منقوص» ومتى كان 
الغرض في الفعل غرض UG‏ نحو غرض الإحسان إلى الغير فقط فإنه لا يكون نقصاء بل 
يكون کال وتفضّلاً وجودأء ولهذا متى عام العقلاء هذا الغرض من فاعله فإنهم يمدحونه 
ويفضّلونه على من لم يحسن إلى غيرهء ويعللون حسن مدحه بأنه جواد حسن متفضل. قال 
الشاعر: 
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۱ لاحصولها] حق لها ۱٩‏ فإنه] وإنه 


[i] 


[كب] 


[iv] 


A $ ۱۰‏ ابن الملاحمي 


ولهذا بوجبون شکره وتعظمه» ومتی عرفوا منه أن معظم غرضه في فعله هو غير 
الإحسان فإنهم لا بوجبون شکره ویذمونه» نحو أن یفعله gag‏ به» ویقولون: إنه فعله رياء 
بسمعته gagy‏ على ذلک» فصح أن العم بحسن الاحسان لا لفرض سوی أنه إحسان 
مركوز في عقول العقلاء» ومن أنكر ذلك فقد كابر عقله» وصح أن إيجاد الإحسان خير في 
نفسه وأولى من لاوجوده» ومتى كان غرض الفاعل هذا كان WS‏ ولهذا ذكرت الفلاسفة في 
کم أن وجود الكل من البارئ تعالى خير من لاوجوده» وم يعنوا بذلک أنه خبر له Sls‏ 
lel‏ عنوا به أنه خر في نفسه من لاوجوده. 

وقد ذكر رئسهم» وهو // أبو علي» في کناب الإشارات ما هذا لفظه ": آتعرف ما الجود؟ 
هو إفادة ما ينبغي لا لغرضء ob‏ من يهب السكين بان لا ينبغي له ليس بجوادء ومن هب 
للستعیض chlas‏ ولس الغرض كله clus‏ بل وغيره كالثناء والمدح. وهذا التصريم منه بأن 
من هب لغيره ما ينبغي» لا ليستعيض منه بذلک ولا cade (guy doa‏ فهو جواد وفعله 
جود. وقوله: لا لغرض» إن عنى به لا لغرض يعود إلى الواهب فهو صحيح وهو الذي نقوله. 
وان عنى به لا لخرض أصلاء کا يقوله في حق البارئ» فغير صحيح لأنه لا بد من أن يقصد 
به الإحسان Go‏ يكون جوداً ويستحق الدح» فن يفيض منه الخير لا بقصد منه أصلاً لا 
يكون فعله جوداًء ولا شبهة في أن صفة الجود صفة مدح وکیال» فصح أن ما ذکره من 
القضية قد أخطأ في إطلاقها. 

وأما قوله أن حصول الفائدة opal‏ لا بد من أن يكون أولى في حقه. فقد استفاد في نفسه 
لإفادة غيره ماكان Kie‏ منه قبلهء فكان ناقصأء ليس بصحيحء لأنا نقول: إن الإحسان إلى 
الغير على الوجه الذي فرضناه ليس بأولى في حق edeb‏ بل هو أولى في حق الغير وأولى في 
نفسه من أن لا بفعل لأنه جود وکرم وإحسان» ولا شبهة عند العقلاء في أن وجود ذلک 
أولى من لاوجوده. ولولا صحة ذلک لما عرف حسن فعل الإحسان ولا وجوب الشكر به. 
فإن قال قائل: لیس المنعم يستحق بإنعامه على yall‏ التعظم والدح» ول ول يكن قبل إحسانه 
إليه مستحقاً لذلک cade‏ فصح أنه كان قبل الاحسان منقوصا؟ bald‏ عن هذا الإلزام هو 
أن الفاعل کامل بذاته من دون فعله إذ لا يصح // اكتساب صفة ذاته بإيجاد الفعلء لأنه لا 
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بد من أن يتقدم عليه كال ذات الفاعل ليصح إيجاد الفعل» GSS‏ يصح أن SK‏ الفاعل في 
ذاته بفعله ؟ فإن عنى السائل أنه يكون Lab‏ قبل فعله» أي لا يكون على صفاته الذاتية قبل 
فعله. فهو غلط لا colin‏ وان ge‏ به أنه يكون ناقصاء أي لا يكون فاعلاً للمحضنات. ثم 
يصير Ab‏ فهذا تعليل الشيء بنفسه. فأما ما يستحقه فاعل الإحسان من المدح والتعظيم» 
ولا یکون مستحقاً له قبل فعله» فذلک لا WSIS‏ للذات» ولا يقال: إنها ناقصة قبل K‏ 
لأنه لو جاز أن تكمل الذات بفعله لازم أن IK‏ الموجب بوجبه لأنه غير الموجبء فكان یلزم 
أن Ob JE‏ البارئ بغيرهاء Lily‏ يثبت هذا التعظيم عنده من حك العقل. 

فان قال قائل: أرأيتم لو لم بسلموا gh‏ حسن الإحسان مركوز في العقل» وقالوا: إنه ليس 
بعلم وی بل هو في الشاهد عند الناس» أو قالوا: إن ذلک BE Le]‏ بالشرع دون العقل 
وإنه لا حكم للافعال في العقل؟ قيل aad‏ أما أن ذلك ليس بعلم BFF‏ فنتكلم عليه فها بعد إن 
شاء الله تعالى» وأما أن ذلك dab‏ بالشرع دون العقل فليس من كلام الفلاسفة» ly‏ يقول 
بذلك بعض الأشعرية» وغرضنا الآن الكلام على الفلاسفة. يبين هذا آنا قد LSS‏ عنهم أن 
السعادة الأبدية هو تنزيه النفس عن الرذائل» وهي الأخلاق الذمهة واتباع الشهوات» وليس 
في الأخلاق الذمممة أقبح من الظلم والفساد في الأرضء وليس في الأخلاق الحسنة أحسن 
من الإحسان والوفاء بالعهد والإنصاف وأداء. الأمانة» وأكثرهم لا يقول بالشرائع ويستحسنون 
ذلك ويثنون cade‏ فصح أنهم يقولون بمحسنات العقل // ومقبحاته. 

Ll,‏ قوطم: إن الفاعلية الثانية هي أعلى del,‏ وهي وجوب وجود الخير من ذاته لا 
بقصدء فإنه يقال هم: آخبرونا عن هذه القضيةء آهي من الأوّليات أو من المشهورات أو 
المعقولات أو المسلات؟ انا لا نجدها في الأقسام التي تقسمون لها العلوم. وعلى أن هذه 
القضيةء gol‏ وجوب وجود النفع من غير قصدء في الحاصل قضية كاذبة. ge‏ هذا أن 
العقلاء متى علموا أن النفم حصل من فاعله قصداً منه إلى ز نفع الغير لا غير فإنهم يصفونه 
بالجود والفضل والكرم» ومتى علموا أنه جد منه بالطبع لا بقصد واختيار فإنهم لا يصفونه 
بصفات gall‏ والجود. آلا ترى أن من هوی ada‏ عن شاهق فوقع على عدو لنبي Ke‏ 
عدو النبي فإن أحداً لا عدج ذلك الهاوي عليه؟ ولو قتله باختياره دفعاً عن النبي فإن 
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العقلاء pag‏ ولو مد النائم رجله سهواً فدفع برجله طعاماً إلى غم من فانتفع به فإنهم لا 
يمدحونه لما صدر عنه هذا الدفع عن قصد إلى الإحسان adi‏ ولو هتت رج على ثوب صبّاغ 
من إنسان فألقته في جره yb‏ أحداً لا يمدح gA‏ بذلک» ولو رد الآبق إلى غبره من غير 
طمع في أجره» بل بقصد الإحسان cad)‏ فان العقلاء يمدحونه. فصح أن إيصال الخير إلى 
الغير عن قصد هو الکیال وهو الجود والکرم ومن غير قصد لا حظ له في الفضل, فثبت أن 
هذه الفاعلية هي أعلى وأجل من فاعلية فيض الخير من غبر قصد. 

Jey‏ ما قزرناه يسقط ما حكاه بعضهم عن Gal‏ علي بن سينا أنه قال في خطبة ca)‏ وهذه 
ألفاظه: سيقول // الذين AAE‏ إن لله غرضاً فينا ليصلح به» كأنهم أملوا عذراً ولا یدرون أنه 
سواء لدیه أن ينعم bde‏ فتعبده أو أن لا يفعل لنا Las‏ وليس ما هو سواء أن يوجد وأن 
يفقد غرضاً. يقال له: ایک اعتقدت أن غرض الفاعل ليس إلا نفعاً راجعاً الیه» وقد Ly‏ أنه 
«dle‏ ولس يجب إذا كان ما فعله لنا تعاللى سواء وجوده وفقده ذ فها برجم إليه أ ا 
ana E :‏ لان ay‏ 00 
E TTT A‏ وما خلق ف 
السموات ولا ركن من الأشتباء امنتفع [he]‏ فقد خلتها لمم على ما قال تعالى وغو sth‏ 
BLS‏ الأزض بیع" وقال K Ligh ls‏ مِنْ نغتةٍ فَمِنَ ال 4" وقال تعالى aR‏ تر إلى 
الذِينَ بَدَلُوا ail day‏ کر وعتد آنعامه في سورة الرحمن على الثقلين إلى آخر mee‏ 
ST,‏ الإخبار عن eS‏ نعمة عند ذکرکل جملة منها بقوله: AT y‏ زیکنا تَكَذْبَانِ 4" 
والنعمة لا Sy‏ فها من قصد نفع الغير حتى تکون نعمة» ومن دون قصد لا توصف بكونها نعمة. 
فإنه لا يوصف dled‏ نعمة لا لم يكن قصده بذلک نفعه؟ فلا وصف تعالى ما ogie‏ من النعم 
نها آلاء منه تعالى ونعم م أنه تعالی قصد بها نفع العبید» والمسلمون متبعون للقرآن فيا 
یدینون به من أنه تعالی pal‏ علهم بخلتهم وما خلقه eh‏ فکیف یکون المتبع لكلامه Stale‏ 


٤‏ فالقته] فالقبه ٩‏ آملوا] آثلوا ۱۱ يفقد] تفعل | له] انه ۲۱ بجام] بام. | ليقتله] ليقلثه 
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والمتبع لکلام الفلاسفة TET ۸ sik‏ سواء أن ينعم علينا فنعبده؛ يوهم أن المسلمين يقولون 
أنه lel Sls‏ أنعم علهم لیعبدوه» ولیس کذلک. بل paza‏ تعریضاً لثواب على ما بنوا هذا 
وقد ذكروا ey‏ آخر في غير هذا الوضع يمكن نقله إلى هذا الوضم» فيرح به اختيارهم 
للتول بأنه تعالى لم يقصد بالخير نفع الغير. قالوا: إن Sal‏ حي ناطق» aly‏ يتحرك دائماً لا 
للاهتام بالسفلیات» بل للتشبه بجوهر أشرف منهء وهو العقل على ما سنحكي هذا إن شاء 
الله ls‏ عنهم. ثم احتجوا لقوهم أنه لا يتحرك للاهتام بالسفلیات. قالوا: لأن السفليات 
كائنة فاسدة خسيسة والفلک آشرف منهاء فلو اهتم بالسفلیات كان أخس منهاء لأن ما يراد 
لشىء فهو آخش من ذلك الشىء. ثم آلزموا أنفسهم على هذا al‏ يجب أن يكون الراعي 
أخس من الغنم والنبي أخس من الأمة dally‏ أخس من المتعلم لأنهم يرادون لغبرهم» والتزموا 
ذلک» فقالوا*: إن الراعي آخش من الغنم من حيث هو راعء وان لم يكن أخس منها من 
حيث هو إنسان» [وهو] بمنزلة الكلب الذي يراد Lad‏ الغنم» ثم إن كان يُصطاد به فليس 
بأخس من الغنم في هذه الجهة. فکذلک قالوا في النبي: إنه أخس من الأمة daly‏ أخس من 
المتعلم. فعلى هذا يمكن أن يقولوا: لو قصد تعالى با يفعله نفع العبيد لكان أخس منهم» فيلزم 
أن يفيض منه الخير لا عن قصد لثلا يكون أخس منهم. 

فيقال لهم: العجب منک معاشر الفلاسفة حيث لا تستحيون من أنفسك إذا ارتكبتم مثل 
هذاء ولا تستحيون من خصومک خوفاً من أن يقفوا عليه. أليس النبي Gre‏ غيره إلى 
السعادة التي ليس فوقها سعادة وكذلك العلم ؟ والأمة والتعلم تستفيد من النبي والمعلم ما فيه 
سعادتها وتقبله منهاء فكيف يكون النبي أخس من أمته من هذه الجهة؟ // KS,‏ المعلمء 
أيكون مفيد الخير للغير دون الستفید. والمستفيد أفضل منه في هذه الجهة؟ والعقلاء 
بأجمعهم يقولون: اليد العليا خير من اليد السفلى. وقد قالوا في جکهم: feats‏ على من شنت 
فأنت أميره واحتخ إلى من شئت فأنت أسيره» والمفيد أمير والمستفيد أسيرء فكيف يكون 
الأمير أخس من الأسير في الجهة التي هو منها أسير؟ ويقال spb‏ أرأيتم لو Koje‏ معارض 
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FW رکن الدين ابن‎ ٤ 


فقال: إن من يفيض الخير على غبره لا عن قصد هو أخس من يقبله منه في هذه الجهةء 
Male‏ أن يكون البارئ أخس من العقل لأنه تعالی يفيض الخير على العقل والعقل يقبلهء 
ويلزم أن يكون العقل أخس من النفس لأنه يفيض علا ما يستفيده من ابر عن البارئ. 
فان قلع: إن البارئ يفيض منه الخير على العقل لا عن قصدء فكان أشرف من العقل» قيل 
لى: قد زدتم في خساسته مما اعتذرتم ea‏ لأنه من حيث أنه مفيد للخير أخس من العقل من 
هذه امه ومن حيث يفيض منه ذلک لا عن قصد خساسة أخرىء فكأنه أخس من 
الجهتين» وبيانه ما قدمناه. 

ومدح بعض المتأخرين منهم علوتمم ورجحها على سائر العلوم» فقال» وهذه ألفاظه: وان 
Sl‏ على عظم قدر هذا العلم وشمول منفعته. فأقول: قد عرفت ما بين أصحاب الملل من 
لحلاف العظم والبغض الشدید. مثل ما بين الهودي والنصراني من العداوة وما بين العتزلي 
والجبريء مالم Lae‏ هذا العلم» من المضادة. ثم لو اتفق الهودي والنصراني والمعتزلي 
والجبري أن يحضلوا هذا العلم صاروا ببركة هذا العلم الحق إخواناً متحابین» ی هذا الهودي 
بصدق ذلك النصراني وهذا اجوسي بفضل السل المعتزلي والجبري. انظر إلى أبي علي بن 
سينا البخاري في إسلامه وإلى أبي سهل المسيحي في نصرانبته وإلى بهمنیار اجوسي 
الإصفهاني في مجوسيته وال gl‏ البرکات ايودي البغدادي 3 هوديته» کف اتفقت كلمتهم 
GS,‏ ارتفع الخلاف من بيهم مع اختلاف pale‏ وتباين ديارهم» وما ذاک إلا ببركة هذا 
العام الحق النی هو صديق وجامع أصحاب العقائد المتفرقة والقلوب المتنافرة على الصداقة. 

فیقال لهذا القائل: SI‏ ناقضت في جملتين متقاربتين. فانک قلت: انظر كف اتفقت 
كلمتهم ويف ارتفع الخلاف من بيهم مع مخالفة مذاهبهم» ولفظة: مع» تفيد وجود الأمرين في 
وقت واحد» فکانک قلت: كيف ارتفع الخلاف فيا بهم مع ثبوت الخالفة بيهم في وقت 
ارتفاعه. ولا شبهة في أن هذه مناقضة لأنه لا حع قي الشيء وثبوته في حالة واحدة. فان قال 
قائل: ge ail‏ أنه ارتفم الخلاف بننهم بعد ما کانوا gis‏ الذاهب. قيل له: ليس هذا هو 
الفهوم من ظاهر کلامه. وعلی أن العلوم من ذکره أنهم کانوا مقيين بعد تحصيل علوتهم // 
على المجوسية والنصرانية والهودية» GSS‏ يصح أن يقول: ارتفع الخلاف بینهم؟ وان قال 
قائل: معنی کلامه أنه bl‏ حصلت هذه العلوم فانه نقدح الإسلام والمجوسية والنصرانية 
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تحفة التکلمین في الرد على الفلاسفة ۱۵ 


والهودية على وجه یتفق الكل فیه» قيل له: إن هذا القاثل یقول بصحة الاسلام وحقية القرآن 
ونبوة مد عليه السلام» ومن قال بصحة الاسلام فإنه لا یشک في أن هذه الأديان باطلة 
عن كل وجه. فكيف يصح أن یقال: إن لها وجه صحة» وقد نسم الله تعالی في القرآن إلى 
الکفر والضلال على الإطلاق؟ ویقال له: إن علوماً تقدي إلى القول بصحة هذه الأديان على 
بعض الوجوه أولى بالتنقيص من تفضيلها على غيرها. ويقال له: إن الختلفين في المذاهب إذا 
حصّلوا هذه العلوم» أيقر كل واحد منهم بفضل صاحبه في هذه العلوم فقطء أم يقر بفضله في 
هذه العلوم وفيا يخالفه فيه؟ فإن قال: يقر بفضله في هذه العلوم فقطء قيل له: فليس هذا 
مختص بهذه العلوم» فإن كل العلوم مشتركة في ذلک» لأن کل fle‏ یز بفضل من وافقه في 
تحصيل العم بالحق sill‏ شت عندهء وإن كان يضلله فما يخالف فيه. ون قال: // يقر dai‏ 
be‏ يوافقه وفيا يخالفه فیه» قيل له: وف یضلله فيه؟ 


// باب القول في حدوث العام 


del‏ أنهم وافقوا المسلمين 3 ظاهر هذا القول» وهو آن العام بحدوثه يدل على إثبات فاعله 
وصانعه» وهم يخالفونهم في حقيقة حدوثه من ومین» آحدهیا أن وجود العام عندهم لیس هو 
ما يعنيه المسلمون بوجوده» والثاني أن الحدوث عندم هو إمكان وجود الشيء من ذاته وان 
یعنونه بوجود العا ومحدوثهء ثم $5 دلالة المسلمين لحدوث العالم» ثم Sis‏ دلالتهم حدوثهء E‏ 
نذكر الطعن على دلالتهم لذلک» ثم نذكر ما طعنوا به على دلالة المسلمين لحدوث Ma‏ ونذكر 
الجواب عنه. 
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۱۹ $ الدين ابن الملاحمي 
فصل فى بیان حقيقة وجود العام وحدوثه 


del‏ أنهم [le]‏ یعنون بوجود العام هو حصول کزنه ile‏ وذلک باجتاع آجزانه على هيئة 
وشکل مخصوص له يسمى Ue‏ ویقولون لأجل اجتاعه على ذلك الشکل: إنه وجد العال» 
© يقولون في السریر إذا رکب خشبه ISG‏ خصوصاء فصل من تركيها شکل سریر: إنه 
وجد سریر. ویقولون: إنه کا عند تركب شيء ليس هو بموع الأجزاء ولا كل واحد منها» بل 
شيء ثالث هو سریر. وکا یقولون: إن عند مزاج السکر والخل يوجد شيء ثالث» ليس هو 
JH‏ ولا السكر ولا مجموعها من آجزاء» وهو السکنجبین» KIG‏ هذا قوم في کل جملة 
جموعة من أجزاء اجتّاعاً خصوصاً بظهر لها شكل مخصوص ووضع له اسم مخصوص: إنه جد 
شيء ليس هو كل واحد من الأجزاء ولا بموعها» بل هو ثيء ثالث» كقولنا: إنسان ودارء 
فکذلک هذا قوطم في وجود العالم. 

وعند متكلمي الاسلام أن الوجود برجم إلى كل جزء من أجزاء AM AM‏ منهاء وعند 
الترككب يحصل لها صفات راجعة إلى كل جزء» يظهر من جموع Sb‏ الصفات JO‏ يوضع له 
اسم لا یطلق على کل جزء من تلك الأجزاء» // ولا یقولون: وجد مها شيء SN‏ 
ویقولون: إنه يجوز أن يصدر من ذلك اجموع تأثبر لا يصدر من الأجزاء» وذلک فلا يدل 
على أنه وجد شيء ثالث. مثاله السکنجبین. فإنه أجزاء عسل وأجزاء خل اختلطت 
وامتزجت على وجه لا يكون جزء من العسل إلا ويجاوره جزء من الخلء ثم يحصل لهذا 
لمر الممزوج مزاجاً مخصوصاً تأثير لا يحصل للأجزاء على الانفرادء وهذا التأثير Jas‏ 
لأجل امتزاجحما مزاجاً مخصوصاًء ولا يقتضي وجود شيء ثالث هو السكنجبين» وكيرة من 
ASM Jal‏ عن أجزاء لا يصدر عنها تأثير Lely‏ يوضع لها اسمء فالأمر في ذلك أظهر في أنه لم 
يحصل شيء ثالث. 

والفلاسفة يقولون Lal‏ في الأجزاء التي ترکب مها الجملة: إنها موجودة» ولو استدلوا 
بترکب dA)‏ عن أجزاء على إثبات صانع Sl‏ لصح» لأن OSA‏ حادث. إلا أنهم مع 
ذلك يزعمون أنه حدث شيء ثالث» ويستدلون بحدوث الثالث على إثبات الصانع. وعلماء 
الإسلام إذا استدلوا على حدوث العام byte‏ زمانياء أي حدوثاً سبقه عدم» فإنه Jas‏ 
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تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسقة ۷ 
الفرض dey‏ حدوث الأجزاء والثالث الرکب منها لو سلموه. فالکلام في ذلک سخف» Í‏ 
نبین مع هذا آنه لا يُقتضى الثالث الذي یذهبون إليهء فیتضح القول Lil ob‏ على LY‏ 
الصانع هو حدوث الأجزاء وحدوث التریب. فأما حقيقة حدوث الشيء فإنهم یذهبون إلى أنه 
هو کون الوجود مکن الوجود بذاته» وان کان موجوداً لم يزل لغیره» ومعنی كونه مکن الوجود 
بذاته هو أنه لولا الموجب لوجوده ۸ يكن ذاته بالوجود أولى من العدم. Lalla‏ مركب من 
أجزاء» ولولا أجزاؤه لم يكن موجوداء فوجوده معلل بأجزائه؛ فإذا ليس هو بواجب الوجود 
بذاته فكان Se‏ الوجود بذاته. وما کان كذلك فهو مُحدّث. وقال علاء الإسلام: SAK‏ هو 
الوجود بعد العدم فالعا «Sas‏ بل على معنى أن أجزاءه حدثت بعد أن سبقها عدم r‏ 
“xe‏ 


فصل في $3 الدلالة على حدوث العام 

Jel‏ آنا نعني بالعالم هذه الأجسام التي نشاهدها من السماء وما فيها من النجوم والأرض 
// وما فيها وما بينهها من الهواء وما فها من الأعراض. فأما الدلالة لحدوث الأجسام فقد 
استدل علاء الإسلام لذلكء فقالوا: إن كان العام لا يسبق حوادث محصورة فهو حدث» 
لکن العالم | يسبق حوادث محصورة:» D‏ هو محدث» أي هو عام بحدوثه أو يتضمن ذلك 
العلم بعدوثه. وهذه الدلالة تفتقر في صحتها إلى تصحيح أصول» منها إثبات آمور غير اجسم. 
ونعني بها أكوان الجسم في الجهات التي ترجع إلها الحركة والسكون والافتراق والاجقاع 
والقرب والبعدء ومنها إثبات LES‏ حوادث» ومنها أنها حصورة متناهية من قبل أولهاء ومنها أن 
الجسم لا يسبقها في الوجود. وإذا مكل ذلك فقد حصل العام بان کل جسم OAS‏ 
والعالم آجسام» فإذا هو حدث. 

Ll‏ إثبات الأكوان فالعلم بها ضروريء لأن أحدنا لا یشک أن السماء فوقه والأرض تحته 
وأن بعض الأجسام عن يمينه وبعضها عن يساره وأن بعضها متحرک وبعضها سای Lily‏ 
Aag‏ ال آن شین آن هذه الأمور زائدة علی ذات الجسم. ailis‏ أن الأجسام ممشتركة 3 
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۱۸ ركن الدين ابن FW‏ 


كوا أجساماً وهي مفترقة في كرما في الجهات» فا افترقت فيه هو زائد على ما اشترکت فیه, 
oY,‏ أحدنا jab‏ على أن يحرك الجسم أو يسكنه ولا يقدر على ذات الجسمء فا يقدر عليه 
هو غير ما لا يقدر ade‏ فإن قيل: ما تعنون بالجهة؟ قيل له: نعني بها الفراغ الذي يجوز أن 
يشغله جسمء والفراغ ليس إلا تقدير ظرف ومكان للجسمء وان لم يكن مكاناً على الحقيقةء 
وذلک آمر معقول. ob‏ قيل: وإذا لم يكن الفراغ ذاتاً وشیناً لم يصح أن يقال: إن الجسم 
يشغله» ولم يصح أن يفصل بين الجسمين با ليس بشيء» Lily‏ نفصل بين الجسم الذي فوقنا 
والذي تحتنا لتغاير مكانههاء والمكان هو جسم SE‏ فيه جسم آخر ويكون ABB‏ وستی 
قدّرنا انتفاء [te‏ فإنه يبطل فصلنا keg‏ ولهذا نقول: إن العالم كله موجود لا في iE‏ ولا 
مكان» قيل له: إن الجهة» وان لم يكن Las‏ وتا فإنه معقول وإنه تقدير مکان» ولا شبهة في 
نا فصل بين الجسمين بتقدير تغاير مكانههاء كا // نفصل بينهها ete‏ على الحقيقة» ولهذا 
نفصل بين المكانين كا نفصل بين الکائتین. ولا نفصل بين الكائنين إلا ke‏ لما فصلنا بين 
المكانين بأنفسههاء لا بمكانين آخرين Lb‏ وفي ذلك إثبات أمكنة لا نهاية لها. وإذا وجب أن 
نفصل بين المكانين لا بوجه سوى متها فکذلک في الکائنین» إذ لا يمكن أن يقال: إنا فصل 
بين المكانين بأنفسها Lee‏ مشتركان في أنفسهاء ولا بمكانههاء إذ لا مكان لنفس المكانين»ء فصح 
أنه لا وجه لذلک إلا تغاير cae‏ وهذا حاصل في نفس المكانين» // فوجب أن يكون 
الفصل بيا لذلک. 

وقد نازعني واحد منهم في أن OF‏ الجسم في جحمة ليس بزاند على ذات الجسمء وكان يسام 
أن كونه في مكان آمر زائد على ذاته» فألزمته التفصيل بين الکائنین في متبن» فقال: إن 
الفصل راجع إلى تغاير مكانهها. فقلت: أرأيت لو قذرنا شيئين في مكانين متغايرين» ثم LPS‏ 
عدم مكانهماء ألسنا نفصل Lew‏ في هذه الحالة كما كنا نفصل lee‏ من قبل في حال وجود 
SL‏ فقال: نا في هذا الفرض لا نفصل Lew‏ من قبل في حال وجود مكانهماء فقلت: 
وهذه مكابرة» ويلزمه ما ذكرناه إلا أن يزع أنه يلزم أن لا تفصل ke‏ عکانیا لأنه لا مكان NB‏ 
وعلى أنه إذا سلم أن کون الجسم LT‏ في مكان هو أمر زائد على ذات الجسم فإنه LK‏ 
إثبات حدوث العام لأنه ما من جسم من أجزاء العام إلا وهو كائن في مكان» فإذا بينا أن 


Lee بمكانيها]‎ ١١ الجهات] + حاشية بخط آخر: أي الفوق و التحت و الین و السار و الحركة و السکون‎ ١ 
يزعم] من ۲۳ سلم]اسلم‎ ۲۲ ES ] بأنقسها] أنفسها | لا"] إلا ۲۱ مکانیا‎ ۲ 


55 


كونه كائناً مر dus‏ وأن ASIN‏ محصورة وأن الجسم لا este‏ فإنه Cut‏ حدوث أجزاء 
A‏ والعام إذا كان LHe‏ من أجزاء Bat‏ ثبت أنه حدث» فليس يضرّنا في ذلك منازعة 
منازع في أن OF‏ الجسم في iE‏ ليس بزائد على ذات الجسم. 

Ul,‏ القول gh‏ الآكوان محدثة» وكذلك ما برجم إليها من Be‏ وسکون. هو أنه لا يخلو 
ما أن تكون ممكنة الوجود بذاتها أو واجبة الوجود بذاتهاء والثاني باطل لأا لو كانت واجبة 
الوجود استحال علا العدمء وقد علمنا أنه ما من کون إلا ویبطل بكون آخر في جمة 
آخری» وما من سكون إلا ويصح أن يبطل Bb‏ وكذلك الحركة تبطل بحرکة آخری» 
فصح أنها لست بواجبة الوجود بذاتهاء فكانت محدثة. وافا قلت: إن واجبة الوجود بذاعا لا 
يجوز علها العدم» GY‏ لا اختصاص لوجود [الواجب] بوقت دون وقت. فليس بعض 
الأوقات يجب فيه وجوده ول من بعض» فازم وجوب وجوده في كل وقت. Lely‏ قلنا: إنه لا 
اختصاص لوجوده بوقت» // لأنه لو اختص وجوده بوقت دون وقت لاختص بالوجود 
لغیره» SÍ‏ سيأتي في] الكلام في واجب الوجود بناته» وإذا [وجب] وجوده في كل وقت 
يستحيل عدمه. فإن قيل: ما أنكرتم أن تكون AN‏ بمكنة الوجود بذواتهاء وتكون واجبة 
الوجود بموجب قديم لا أول لوجوده؟ قيل له: لو كان الأمر کذلک لا جاز أن يعدم بعضها 
يبعضء لأن موجبها حاصل ثابت» إلا أن يقول السائل أن موجهها القديم يوجبها شيئاً قبل 
شيء لا إلى أول» وتعدم شیا فشیتا کا توجد Lat‏ فشیتاه فنقول id‏ هذا تسليم أن كل واحد 
منها محدث مسبوق العدم» وهذا غرضنا من الدلالة. 

ثم إنا سنبين بعد هذا أن الحوادث لا بد من أن تكون محصورة متناهية من قبل أولهاء 
فهو الأصل الثالث في هذه الدلالة. silly‏ يدل على ذلك أن كل واحدة من هذه الحركات 
والآران محذث ذو أولء Lil AM,‏ حصلت من هذه الآحادء وما له أول إذا انضاف إلى ما 
له أول» وكذلك کل حركة منهاء US‏ يحصل منها جملة لا أول SU‏ وهذه طريقة يسلكها 
الفلاسفه ویستدلون cle‏ على ما Somes‏ مثل هذا عنهم إن شاء الله تعالى. ونورد هذه 
الدلالة على ale‏ آخری. فنقول: إن حقيقة الحادث الزماني هو الموجود الذي سبقه عدم. 
وهذه dino‏ واجبة لكل واحد من آحاد dl‏ ویقال: هي صفة ذاتبة لكل واحد مها من 
Ge‏ [أن] الحادث زماني» والکل والبعض بستحیل أن تختلف في الصفة الواجبة الذاتبة لها. 
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ألا تری أن کل واحد le‏ لما کان حركة لم يجز في الكل أن یکون غير حركة؟ SUS‏ لا 
يجوز في الكل أن يكون غير مسبوق العدم لما ثبت في كل واحد من AN‏ أن يكون مسبوقاً 
بالعدم. 

A قيل: أليس كل واحد من آحاد العشرة ليس بعشرة والكل عشرة» ففارق‎ ob 
من أجزاء طوله ذراع لكان کل جزء من أجزاء الخط غير‎ Us الآحاد؟ وكذلك لو فرضنا‎ 
ساد للامتداد الذي يسد کل الخطء وان كان يسد الكل» ففارق الكل الاحاد» فا أنكرتم من‎ 
قيل له: إنا أدخلنا في دليلنا أن الآحاد والكل يستحيل أن تختلف‎ Fadl مثله في الحركات‎ 
فها يجب للاحاد» فلا يجوز فها يجب للاحاد أن يسلب عن الکل» فنظيره ما أوردته أن‎ 
أنه ليس‎ fey من آحاد العشرة أن يكون عشرة» ثم لا يكون الكل عشرة.‎ sol, يجب لكل‎ 
من العدد وليس بموضوع لآحاد‎ Ad هو اسم موضوع‎ lily للعشرة بکونها عشرة صفة ثابتة»‎ 
ام فلم يجز اطلاقه على الاحاد با أنه یستازم وجوب ثبوت // أمر لكل واحد من آحاد‎ 
الجلةء ثم يسلب عن الملة. وكذلك ما فرضه من الط الذي طوله ذراع لیس نظيراً لا نحن‎ 
نظيره من ذلك أن يجب في کل جزء من أجزاء ذلك النط أن يسد جميع‎ Lely فیه»‎ 
SI الامتداد الذي یسته الذراع» ثم يجب في كل ذلك الط أن يكون غير ساد‎ 
الامتدادء وذلک مستحيل فيه» فيجب أن يستحيل مثله فها نحن فيه. فإن قيل: أليس کل‎ 
الامتدادء ثم الكل يفارقه في هذا‎ KY جزء من أجزاء هذا الخط يجب أن كونه غير ساد‎ 
فإنه لا‎ cole W Lely الأمر الواجب للاحاد؟ قيل له: إن السلب في هذا الباب» وان كان‎ 
يجري مجرى الإيجاب للاحاد. ثم يسلب ذلك عن الكل. ألا ترى أن كل جزء من الانسان‎ 
ليس بإنسانء وجموع أجزائه يكون إنساتاً» ولا وجب أن يكون كل واحد من الناس إنسانا‎ 
AAI استحال في بموعهم أن يكونوا غير إفسان؟ فصح أن السلب عن كل واحد من آحاد‎ 
Ad لا يجري جری الإيجاب لكل واحد من حاد‎ 

فان قيل: إن كون كل واحد من حاد الحركات ذا أول لا يلزم منه أن تكون الحركات 
متناهية في العدد من قبل الأول» وان كان كل واحد منها bat‏ ذا آول» وبهذا يفارق کون کل 
واحد منها حركة ووجود كلها حرکات» لا بكون الكل حرکات ليس إلا کون كل واحد Bp‏ 
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فنفي کون الكل > ينقض کون كل واحد Bom‏ ولیس كذلك تي التناهي عن GL‏ 
في العددء لأنه ليس نفي الحدوث عن كل واحد منهاء قيل له: إنا لم gf‏ دلالتنا هذه على أن 
الكل ليس إلا الآحادء فيجب في الكل ما يجب في الاحاد» حتى تعند عن ذلک با ذكرته من 
أن الكل يختص بأمر واحد عن الآحاد وهو نفى PL‏ في العدد Lys‏ دون الآحادء وإفا 
latas‏ على أن الكل والآحاد لا تختلف في الصفات الناتية الواجبة للآحاد؛ bly‏ قت هذا 
فكل حك للكل يؤدي إلى أن تختلف الكل والآحاد في الصفات الواجبة للاحاد يؤدي إلى 
فسادء وما أدى إلى الفساد فهو فاسد. فالقول بحدوث كل واحد من OBL‏ وان لم يناقضه 
قولنا al‏ لا aL:‏ للكل في العددء إلا أنه يؤدي إلى الفساد الذي ذكرناء وهو أن تختلف الكل 
والآحاد // في الصفة الواجبة للاحاد» فوجب أن ينع منه. وإذا وجب المنع منه صح أن 
يستحيل أن تكون حركات لا نهاية [لها] في العدد. فاستحال أن تكون لها نهاية من قبل 
أولها. 

فان قیل: أليس الفقهاء يقولون: إن كل واحد من اجتهدین يجوز عليه الخطأ في اجتهاده» 
ولو أجمعوا على الحكم عن اجتهاد فإنه لا يجوز عليهم الخطأ؟ لجواز الخطأ على كل واحد منهم 
بمنزلة الصفة الواجبة لكل واحد منهمء ثم تخالف الملة فما الآحادء فلا يجوز الخطأ على الكل 
وان جاز على الآحادء وكذلك المتواترة» يجوز على كل واحد منهم الكذبء وإذا تواتر الخبر 
بنقلهم م جز الكذب علیهم» قيل له: إفاكان لا يجوز فيه الخطأ والكذب على جاعتهم» 
فکذلک على احادهم في تک الحال» فلم تخالف الملة الآحاد. ob‏ قيل: آلس يجوز الکذب 
والخطأ على کل واحد منهم في غير at‏ عليه By‏ غير الخبر المتواتر وان ل جز علیهم في 
اجقع عليه والمتواتر؟ فقد خالف الآحادء قيل له: إن هذا ليس من مسألتنا بسبیل, لأن ما 
نحن فيه هو أن يجب لكل واحد من الجلة أمرء ثم يسلب عن الكلء والذى ذكته OW‏ هو 
أن يختلف حك الواحد إذا اقترن به غبره وإذا لم يقترن به. 

فإن قيل: أليس القادر lil‏ يصح منه أن يوجد كل واحد من مقدوراته ولا يصح منه أن 
يوجد بموعها. لأنه يقدر على ما لا نهاية له ولیس يصح وجود ما لا نهاية Fa)‏ فصح إيجاد کل 
الآحادء وصحة وجود كل واحد منها هو صفة واجبة لكل واحدء ثم تسلب هذه الصفة عن 
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اما قیل له: إن السائل اما آن ext‏ هذا 3 إيجاد جميع مقدوراته المختلفة والتضادة 
والتجانست» أو یلزمه في جنس واحد من مقدوراته» فان آلزمه في الأول لم يصحء لانه لو 
أوجد جمیعها لاجقعت التضادات. وذلک le‏ لا خالف في ذلك ddl‏ الاحاد» oY‏ کل 
واحد منها نما يصح وجوده بشرط أن لا یوجد ضده في وقته» وکذلک هذا حك اجموع. وآما 
إذا آلزمه في الجنس الواحد. كا يقوله الفلاسفة وبعض شیوخنا في الجسم أن آجزاءه لا نهاية 
لهاء فالسوال لا يلزمهء لأنه یقول: إن الكل لا خالف الاحاد 3 صحة الوجود والإيجاد. // فأما 
من اتفق من شیوخنا أنه لا يصح وجود ما لا نهاية له من الجنس الواحد فقد أجاب عنه 
شیخنا pf‏ الحسين gh‏ هذا القسم راجع إلى ما تقدم» وهو أن الواحد يختلف حكمه بحسب 
انفراده وعسب اقتران غيره به» فكل واحد من مقدورات القادر من الجنس الواحد يصح 
وجوده إذا انفرد ما لا Ale‏ له ولا يصح وجوده إذا اقترن با لا نهاية ca)‏ وکذلک صحة 
إيجادهء وقد be‏ أن هذا لس من مسألتنا بسبيل. وأجاب أصحابنا عن جنس هذه الأسئلة 
با غير لازمة على دليلناء لأنا قلنا: إن الصفة الواجبة لكل واحد من آحاد Yad‏ يختلف 
فما الكل والآحادء والذي آلزموه من الإجاع والتواتر ووجود آحاد مقدور القادر هي صفات 
جائزة على كل واحد من آحاد cL‏ لا واجبة لكل واحد منهاء ونحن U‏ ادعينا هذا في 
الصفات الواجبة لكل واحد منها. واعترضها الشیخ أبو الحسين فقال: إنه لا فرق في ذلك بين 
الجائزة والواجبة» لأن جواز ذلك واجب لكل واحد منهاء ويفارقها في ذلك AA)‏ 

دليل آخر: 

إن کل واحد من اطرکات الحدثة سبقها عدحا سبق لا أول له فكل واحد من وجود 
آحادها وعدا جملةء وكل ale‏ سبق کل واحدة مها آحاد dhe‏ آخری فانه يستحيل أن 
تساوي جملة المسبوق عليه جملة السابق إذا تقدم کل واحد من المسبوق آحاد السابق زماناً 
واحدأء فإذا سبق کل واحد منها ذلك الغير سبقاً لا أول له فأدنى أن يستحيل أن يساويه 
جميع المسبوق. يبينه آنا لو قدّرنا كل واحد من آحاد السابق قادراً bee‏ للمسبوق من العدم 
إلى الوجود سابقاً عليه ap‏ يستحيل في عقولنا أن يساوي deb Jall‏ في الوجودء فکیف لو 
قدّرنا کل واحد من آحاد السابق قادرين لا أول لوجودهم فاعلين لاحاد السبوق» سواء 
قدرناهم فاعلين لها على Cay‏ // أو دون ترتدب؟ إغا يستحيل أن تساوي تلك الأفعال 
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فاعلها القدماء» وإذا حم هذا في القادرين الفاعلين KIS‏ هذا في واحد من SEA‏ 
السابق عليها سبقاً لا أول لهء لأن جموع العدم بمنزلة القادرين القدماء الفاعلين لأفعالهاء وهذا 
de‏ أولي لا مدفع له. وقدرنا عن واحد منهم [شبهة] في أن هذا ليس بعلم أولليء فقلت: إن م 
يكن هذا أولياً فلا أولي في العقل» لأنا ad‏ هذا العلم کساثر الأوليات. 

وأما شيخنا أبو الحسين فإنه استدل في المسألة فقال: إن كون الحركات حوادث لا أول 
[لها] lily «Sle‏ قلنا ذلك لأن كرنما حوادث يقتضي تقدم العدم على كل واحد منها تقدماً لا 
أول له» فلو فرضنا قدياً لما انفک من وجودها ولا من عدعاء ومحال في الشىء الواحد أن لا 
يتقدم على أشياء ولا على ما يتقدم کل واحد منها تقدماً لا أول ed)‏ لأن هنا يؤدي إلى أن 
SS‏ السابق والمسبوق في السبق والتقدم هو SS‏ واحدء وهذا معلوم استحالته» ويؤدي 
إلى أن Kia‏ الشيء عن غيره ولا ینفک عنه» وهذا محال. ثم سأل نفسه فقال: إنه إغا نعلم 
استحالة ذلك إذا تبين أن العدم السابق على كل واحد منها سابق على جموعها» وأجاب بأنا 
كا نعلم استحالة أن يسبق العدم جموعها وأن لا يسبق جموعها فکذلک نعم استحالة أن 
يستوي حك السابق والمسبوق في السبق والتقدم» ونعلم استحالة أن يكون ما فرضناه من 
القدم غر مننک من عدم جموعهاء لأنها كانت معدومة لم يزل» فلم Kars‏ القديم من deae‏ 
ولزم كونه منفکا عن عدا لأنها متى لم يكن لوجوده انقطاع من قبل آولها فقد انفک من 
lec‏ واجتاع الى والإثبات على الشيء الواحد محال. 

دلیل: 

حکی شیخنا آبو الحسين في کاب التصفح عن آرسطاطالیس أنه أحال وجود ما لا نهاية 
له في حالة واحدةء قال: لأنه تكلم على // آنکساغورس في أن البادی بلا نهاية» قال: إن 
مبادئ الكون أضداد والضد ضد لشىء» ists‏ لا بد من ضدين» فلو كان كل ke sol,‏ بلا 
نهاية لكان قد تضاعف ما لا نهاية له. قال: وأفسد أرسطو أن يكون في الوجود جسم طبيعي 
مركب بلا نهايةء فقال: إن الجسم الطبيعي إغا يكون مركأ بتركب امتزاجء وما هذا سبيله إغا 
يتركب من الأضدادء فإذا كان كل واحد batas‏ فإن الجموع متناوء وإن كان كل واحد منها لا 
نهاية له [استحال تركها]. قال الشيخ أبو الحسين: وهذا يلزم عليه أن يستحيل القول 
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بحوادث لا أول لها ولا Sle‏ لهاء وقد قالوا: إن دورات الشمس لا اية لها وکذلک دورات 
القمر وكل فلک SF,‏ « فقد تضاعف ما لا ale‏ له وصار ما لا هاية له أزيد ما لا نهاية إه. 
کذلک قالوا في أشخاص کل نوع من أنواع الحيوانات والنبات أنه لا اية اه فقد تضاعف 
ما لا dle‏ له Oly‏ كثيرة. قال الشیخ ابو الحسين: وقد فصلوا بين الأمرين فقالوا: إن 
الحوادث الماضية غير موجودة» فام يلزمنا إذا قلنا: إنها غير متناهية» أن يكون قد حصل في 
الوجود أضعاف ما لا نهاية له» أو أكثر ما لا نهاية لهء ولیس SUS‏ الموجودات في alle‏ 
واحدة إذا كانت أكثر مما لا نهاية له. قال: فيقال toh‏ ولم استحال عند وجود ضعف ما لا 
نهاية له في الموجودات في حالة واحدة؟ (ld‏ وجه ذكروه في استحالة ذلك أريناهم مثله في 
الحوادث الماضية التي لا أول لها عندهم. بين ذلك أنهم إن قالوا: لو كان لا لا نهاية له ضعف 


لكان له ربع أو نصف أو ثلث» وهذا يقتضي الحصر والتناهي» قيل طم: فينبغي أن تحيلوا أيضاً 


حدوث حركات لا نهاية لها من قبل أولها كل فلك FG‏ لأنه إذا تضاعف ما لا ile‏ 
له فقد حصل لها نصف // وثلث وربع. وقد أكثر العلماء في الاستدلال في هذا الباب» وما 
ذکناه کافب. 

واحتجت الفلاسفة لقولها بحوادث لا آول لهاء فقالوا: احادث من غير سبب SE‏ وسنبه 
لو of‏ موجوداً من قبل وکان لا يحدثه لكان لا يحدثه لافتقاره إلى مزيد حالة وشريطة يستعد 
بها اموادث» فاذا لا يحدث السّب مالم تحدث تلک الحال للسببء والسوال في تلک 
الخال لازم وأنها al‏ حدئت الان ولم تحدث من قبل؟ فتفتقر إلى سبب آخرء ثم تتسلسل 
الحوادث بالضرورة إلى آسباب لا نهاية لها. ثم لا خلو تلک الأسباب إما أن توجد clas‏ وهذا 
Jbl‏ لا حكيناه عن أرسطوء فلم يبق إلا التعاقب. وذلك لا یکون الا بحركة وبأن کل 
قي دكا ربد عدر ل Ae ia ae‏ 
فرضنا انقطاع هذه الحركة في de‏ لاستحال بعدها حدوث حادث» فصح Sale Li‏ لا أول 
مدو ما 

والجواب: ما تعنون بقولک: إنه لا بد للحادث من سبب یحدثه؟ أتعنون به آنه لا بنّ من 
سبب یوجب حدوثه» أو تعنون به أنه لا بد من أصل يحدث به. اما موجب أو قادر مختار 


۱ دورات"] ذوات | Pols‏ ذوات ۳ کذلک] لك ۱۰ رع] رفع | لهم] له | تحیلوا] يخلوا ۱٩‏ وبأن] وا 


[sas ۳‏ حدث 


۱۰ 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة ۲۵ 
يوجده وف قوس مارا عليه ؟ فإن عندتم الأول ل نسلمه على الإطلاق» وكانت عندنا قضية 
كاذبة إذا أطلقتء لأن عندنا لا بد من أن تنتبى الحوادث عند قادر مختار يوجدها بعد تقدم 
ونه قادراً على وجودهاء أو کنه متقدماً على سلب موجب يوجب Ms‏ لان أفعال القادر 
عندنا على coupe‏ أحدهها مخترع أو مباشر موجود بالقادر من دون وامسطة. [والشاني] 


مسبب مؤثر أو متولد عن سبب مخترع بالقادر من دون [واسطة] أو مباشرٍ يوجب // سيا (۱۷] 


آخر. ولا 5 على هذا القول من أن th‏ الحوادث عند المحدِث القادر السايق على حدوشا» 
وما يجب سب غيره عليه في الوجود لا بد من أن یکون Lakes‏ من قبل أوله. فان قلتم: إن 
القادر لا يوجد فعله إلا بسبب حادث موجب » قیل لک لا نسم هذا بأن القادر يوجد أول 
أفعاله على 4 الصحة عند إرادته» لا على ley de‏ وداعيه إلى الفعل» وإرادته ليست 
بموجبة للفعل aly Lal‏ تذهبون إلى أن القادر يوجب وجود فعله إذا تكاملت شروط BF‏ 
Lae ge‏ للفعل» وسنبين الفرق بين المذهبين بعد هذا إن شاء الله. 

فان قالوا: لس القادر منا لا يفعل إلا عند حدوث إرادتهء وإرادته لا تحدث الا عند 
حدوث حاجة له؟ وکذلک القول في حدوث الحاجة وحدوث سبهاء فيعود ما 53 cob‏ قيل 
طم: إن Aue‏ أن القادر منا توب فعله عند حدوث ارادته» وإرادته Cog‏ حدوث فعله» 
فهو الذي أثبتناهء وین عنيتم أنه بوجد فعله على dd‏ الصحة عند حدوث ارادته» وإرادته لا 
تحدث الا عند حدوث آمر آخرء فهو کذلک. الا أن هذه الحوادث تنتبی عند آفعال القادر 
لناته gall SI‏ للقادرين مناء وتدبيره وإحسانه تعالى إلى عبده ينهي إلى أول ما اخترعه 
تعالى من أفعاله لا على Ley de‏ فتتناهی سلساة الحوادث عند أول ما اخترعه من أفعاله 
سابقاً على ذلک الفعل لم يزل. فان قالوا: وأول ما فعله l‏ لأمر حادث أو لا لأمر حادث؟ 
فيعود السژال» قيل فمم: بل لا لأمر حادث» وسنبين هذا إذا أجبنا عن شههم لقوطم أن 
واجب الوجود يجب أن يكون Seb‏ لم يزل» ولا يجوز أن يصير Selb‏ بعد أن لم يكن Selb‏ 
إن شاء الله تعالى. 


۲ یوجدها] یوجدوها © مسبب] سبب | مؤثر] يؤثر 


[۱۷ب] 


۲۹ ركن الدين ابن الملاحمي 


قالوا: ful‏ تفولون: إن بين القديم Jais‏ اوادث ما لو كان هناک آوقات وحوادث fe‏ 
يكن لها آول؟ فقد Lal atl‏ وامتداداً یتجدد شيئاً فشيئاً لا إلى آول» فا الفصل بين هذا الأمر 
الممتد وبين أن يقال: إنه مشحون بالحركات؟ 

والجواب آن القول ok‏ بان القديم وبين أول Sold‏ كلام فاسدء لأنه يصح أن يقال 
ذلك في شيئين محدودين» والقديم تعالى لا أول لوجودهء فكيف يطلق فيه هذا القول؟ 
ولكننا نقول: إنه تعالى أوجد أول أفعاله سابقاً علها سبقاً لا أول له» ونعني لو أمكن فيه تقدير 
حوادث شيئاً قبل شیء» ول يتناقض ذلک. لم يكن فا ما هو أول لها. فهذا منا تقدير لزمان 
وامتداد لا أول له // لنبين به وجوده القديم لا عن أول. فأما أن نثبت bly‏ يحدث bent‏ بعد 
شيء لا إلى أول فلاء كا [Y]‏ نشدت هذا الامتداد. فإن قيل: إنه لا يشت في الأ وهام إلا هذا 
ال“متداد ولس oS‏ بیان تقدم وجود شيء على شيء إلا مم توهم هذا الامتدادء فیل sal‏ 
ليس يجب إذا ثبت هذا في الأوهام أن يكون صحيحا. al‏ الفلاسفة يقولون: ليس خارج 
فرضته من الامتداد في الوهم مع فرض تغيرات وحركات أو مع نفي فرض التغيرات؟ فان قال: 
مع [نفي] ذلک» قبل له: كف يصحء وهذا المتوهم أمر ينتقل casey‏ وهذا هو التغير؟ وعلى 
هذا ثبت النقصان في الوهم. oly‏ قال: مع فرض التغيرات» قيل id‏ فإذا لم تفرض dae‏ 
التغيرات لا ينبت هذا الامتداد في الوهم» وصح بهذا أن ما نجده في أوهامنا هو تقدير 
لتغيرات وحوادث من دون آمر یختص 3 نفسه بتغیرات وامتداد» وج bf‏ بهذا المقدار 
الفروض تتبين سبق وجود شيء على شيءء کا نتبين ذلك السبق بتغيرات محفقة كحركات 
الشمس والقمرء فإذا لم SE‏ من بيان تقدم الشيء على غيره بتغيرات وامتدادات محققة up‏ 
تس بتقديرها. يبين هذا أن ما نتوهمه من الزمان والتغيراتء لو كان أمراً ثابتاً في نفسه لكان 
له في نفسه تقدم وتأخرء فإذا ل يكن على قول هذا القائل التقدم والتأخر إلا بزمان فيه تقدم 
sts‏ لزم أن يكون لنفس الزمان زمان» ثم يلزم في زمان الزمان ما لزم في الزمان نفسه» وفي 
هذا إثبات أزمنة لا نهاية لها. فصح أنه لا بد من التقدير النی ذكرناء وصح أن العبارات BM‏ 
تجري في التكلم لبيان تقدم شيء على شيء في الوجودء نحو قولنا: هذا أول الوجودات» ونحو 


۲ هل]ان ۱۸ Sows‏ ۲۶ في الوجود] والوجود 


Yo 


تحفة الت لمتكلمين في الرد على الفلاسفة YY‏ 


قولنا: كان cad‏ أو قولنا: وجود بعد عدم» وإنه كان معدوماً من قبل» وإنه كان معدوماً ثم 
وجدء کل ذلک يرجع إلى هذا الامتداد المتوهم دون أمر هو ثابت في نفسه. 

قال شیخنا آبو الحسين: والأظهر في کلام أرسطو أن الزمان ليس بأمر FB‏ بنفسه. لأنه 
يقول أنه de‏ من حالات الحركة وأنه ليس chat‏ لأنه تابع التقدم والتأخر الذي في الحركة. 
وأما أفلاطن فإنه قال: إن الزمان ليس بأمر قائم ببفسه. لأنه يقول أنه حالة من حالات 
aY Git‏ تیم للسیاء» والسماء عنده Bat‏ حدوثا زمانيا. 

شبهة آخری: 

قالوا: لس يخلو إما أن یکون لامکان حدوث الحوادث ابتداء أو لا یکون له ابتداء» فإن 
کان لا ابتداء له فهو قولنا» وهو أنه يصح حدوث حوادث لا أول لها وان کان له ابتداء قيل 
لک: فا Sa) jot‏ // الإمكان بذلک الابتداء دون أن يصح قبله؟ ولا وجه في ذلک 
إلا ما تقوله من استحالة حدوث حوادث لا أول لها لاستحالة حدوث الفعل لا عن أول. 
وهذا لا Coy‏ اختصاص الإمكان dle‏ معينة لأنه لو ثبت هذا الإمكان قبله بوقت معين ثم 
کذلک أبداً لم یود إلى وجوب الحوادث ۸ يزل. 

والجواب أن إمكان حدوث الفعل من الفاعل القديم صحيح عندناء وذلک لا ابتداء d‏ 
لكن إمكان حدوث الفعل من القادر يدخل فيه إمكان حدوثه في نفسهء فإن Jal‏ لا يصح 
من القادر على الإطلاق» بل على الوجه الذي يصح وجوده في نفسه والفعل يستحيل 
وجوده مقارناً لوجود القادرء Lely‏ يصح منه في المستقبل. وإذا صح هذا فنقول: إن الفعل 
يصح من القديم إيجاده في المستقبلء ثم ما من حالة معينة من حالات الانستقبال إلا ويصح 
إيجاده فہاء ثم کذلک قبله وقبله لا إلى أول بعد أن يكون في کل حال مستقبلاً. وهذا لا 
يلزم عنه وجود حوادث لا أول eld‏ بل وجود حوادث هي في كل حال محصورة من مة 
الابتداءء وان لم يثبت YF‏ محصورة في العدد لما نقوله من [أن] القادر يقدر لناته على ما لا 
حصر له من الأعداد وعلى ما لا آخر لها. ولا نعني بذلک أنه يوجد أفعالاً ولا يكون لها 
حصر في العدد ولا يكون لها آخرء بل يجب أن تكون محصورة من جمة الأول والأاخر» لكن 
لا حصر لها على هذه الصفة في كل حالء» فقد التزمنا أنه ليس لإمكان الحدوث ابتداء على 
الوجه الصحيح دون الفاسد. fey‏ أنا نازتم مثل هذا الالزام في الفعل الواحد الذي له کون 


We زماني ۸ يخلو]‎ [lily i cus [bse ٤ 


[1A] 


[۱۸ب] 


۲۸ رک الدين ابن PW‏ 


زماني فنقول: ما تقولون» هل لامکان کون هذا الفعل ابتداء أو لا ابتداء؟ فان قالوا: لا 
ابتداء cal‏ قیل طم: فلو وجد کذلک للزم أن يكون لتجدده ابتدای لأنه هکنا فرض» gly‏ لا 
یکون له ابتداء» CY‏ قلتم: لا ابتداء لکونه Se‏ وفي ذلک اجتاع النقیضین. وان قلتم: له 
ابتداء» قيل لک: وما اتخصص له بذلک الابتداء دون ما قبله؟ ولا بد له من أن يقول Le‏ 
ذكرناه في الجواب Go‏ يزول الإلزام. 

شبهة أخرى: 

قالوا: إذا أحلتم وجود الفعل لم يزلء وححقوه وهو بعد لم يزل في حال بينها وبين ۸ يزل 
ما لا نهاية له» لم يصح وجود الفعلء لأن هذا يقتضي أن يوجد وقد مر تقدم ما لا نهاية لهء 
وما لا ale‏ له لا ینتهی ولا ينفد Go‏ يوجد الفعل بعده. 

والجواب: يقال 17 هذا الإلزام RY «SS‏ هی وجرد RUAN OG os‏ بعد أن 
تقدما حركات لا نهاية لها من قبل آولها. ثم نقول: إن هذه الشة بناها الخصم على أصلين 
فاسدينء lasted‏ إثبات مدة مديدة لا أول لهاء وهو الزمان الذي يذهب إليهء وقد أبطلناه 
من قبل» والثاني أنّ: لم يزل» إشارة إلى حالة معينة يستحيل وجود Jal‏ فيهاء ثم بتوالي من 
بعده // ما لا نهاية له لم يصح وجود الفعل» وهو فاسد أيضاً. وعندنا آن: لم يزل» ليس بإشارة 
إلى ما توهمه» بل هو إشارة إلى وجود لم يتقدمه عدمء فسقط ما قاله. 

وإذا ثبت أن الحوادث والحركات لا تكون إلا حصورة وأن الجسم لم يسبقها ثبت أن 
الجسم ois‏ لأن قولنا: إنه م يسبق حوادث محصورة يفهم منه: ليس وجد [VI]‏ معهاء أو: 
وجد بعدهاء وهذا هو حقيقة حدوث الجسم» وإذا كانت الحوادث الحصورة مسبوقة بالعدم 
فا ساواها في وجودها هو مسبوق بالعدم لا ANE‏ 


فصل في استدلالات الفلاسفة لحدوث العام 


قد by‏ هم يعنون بوجود العام هو حصوله على هذا الشكل الذي نشاهده cade‏ وهذا 
الشكل لم يحصل له إلا باجتاع أجزائه اجتاعاً مخصوصا. قالوا: lily‏ قلنا أنه حدث. لأن کل ما 


۳ لأتم] لا تكلم ۸ تقدم] تقدمه ٩‏ ينفد] ینفذ ۱۳ يستحيل] فيستحيل | بتوال] بتوالي ١5‏ وعندنا] وعنده 


Px [pa ۷‏ ۸ بعدها] بعضها ١9‏ هو] فهو ۲۰ استدلالات] استدلات 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة ۲۹ 


أه جزء معنوي كأجزاء الحد أو قوايي كالمادة والصورة أو كي كالعشرةء فوجوده مشروط 
[بشرط] جزئه» وجزؤه غيره» لأن كل واحد من الأجزاء شيء غير الآخر بذاته. وكل ما هذا 
صفته فذات کل جزء منه ليست هي ذات الأخرى ولا ذات ae‏ فليس واجب الوجود 
بذاته» وإمكان الوجود هو الحدوث لا غير. يقال ge ih‏ أن تقدّموا على هذه aa‏ بیان 
أصلء وهو أن ما له أجزاء فله وجود باجتاع أجزائه اجتاعا مخصوصاء ثم تقولوا: فوجوده 
بوجود جزئه» لأن الخصم لا یسم أن له بذلک وجوداء بل هو اجتاع أجزائه» وأنت يليك 
لنفسك أن له بذاک وجوداًء ثم عللته بأجزائه» Ling‏ تعليل لثبوت الشيء قبل ثبوته» وهذا 

ثم الكلام علهم في هذه AM‏ يكون من مة Gall‏ ومن iE‏ العبارة. وأما من AE‏ العنی 
فبأن يقال لهم: ما تعنون بقولكم أن وجود ما هذا صفته [مشروط] بشرط جزنه. أتعنون به 
أن وجوده هو وجود آجزائه» أم تعنون به أن gen‏ وجوداً غير وجود أجزاته ؟ ولیس يعنون 
به الا هذا الثاني وقد صرحوا به في هذا الاستدلال» ولم یثبتوا وجودا الا له. فإن قال قائل: 
ما أتكرتم أن يحصل من هذه الأجزاء اجقعة شيء ليس هو الأجزاء اجقعة» ولا کل واحد 
منهاء ويكون شرط وجود ذلك الشيء اجتاع الأجزاء» فيكون معا باجتاع أجزائه» نحو أن 
توجد دار لاجتاع أجزائها اجتاعاً begat‏ فما للسکنی» أو توجد الجسمية للجسم لاجتاع 
أجزائه على حد يحصل له به الأبعاد الثلاثة؟ قيل له: لو كانت الجسمية أمرأ غير اجقاع 
الأجزاءء وکذلک كون الدار Lb‏ غير اجتاع أجزائهاء للزم أن يُعقل أحد الأمرين دون الآخرء 
فيعقل الجسم والدار الموجودان من دون الاجتاع الخصوصء كما يعقل هذا الاجتاع 
الخصوص من دون حصول الجسم أو الدارء فلا لم مكن ذلک» // ومتى عقلنا أحد الأمرين 
على قول الخالف عقلنا AN‏ علمنا أنه أمر واحد. فان قيل: أليس يوجد في الوهم حقيقة 
الجسم والدار قبل وجودها على التعينء فقد انفصل العلم بأحدها عن الآخر؟ قيل له: إن 
وجود ذلك الوم ليس هو وجود هذا الجسم المعينء ولهذا لو عدم هذا الجسم ۸ يرل ثبوت 
صورة الجسم عن الذهنء ولو كان وجوده في الذهن هو وجود الجسم المعين لكان للجسم 


١‏ الحد] الجسد ۵ ]1 ۱۰ جزنه] جزءه ۱۲ وجوداً...له] وجود لاله ۱۳ هو] + هو | ولا] ولان 


٤‏ وجود] وجو ۱۵ دار] ذات | Felt‏ الاجتاع | [plied‏ لا لاجتاع ۷ الأمرين] للامرین ۲۰ الخالف] 
للمخالف ۲۳ ولو کان] وکان 


[iya] 


[۱۹ب] 


رکن الدين ابن PW‏ 


الواحد وجودان عندع» LY‏ قلتم: إن all‏ بأحدها ينفصل عن العم بالآخرء ولو کان له 
وجودان لكان إلزامنا في موضعه» لأنا لا نسلم أن للجسم المعين وجوداً غير اجتاع أجزائه. 
وأیضاء فلو كانا أمرين لصح وجود أحدهها من دون وجود الآخرء وإلا تعلق وجود کل 
واحد ke‏ بوجود الآخرء وذلک محال» > فصح أن أن Ái‏ الاجتّاع اخصوص ل توجد دارء 
lil,‏ تجدد KY‏ اسم لا يطلق على أجزائها على الانفراد. فان قيل: ما أنكرتم أن يولد هذا 
الاجتاع الخصوص کون الدارء فلنلک لا ینفک أحدهها من وجود الآخر؟ قيل له: إن 
السبب والستّب إما أن ينفصل وجود أحدها من وجود الآخر بأن يعدم السبب ويبقى 
السبب. کالاعتاد والکون» أو يطرأ المنع على السبب فلا يوجد المسببء كالثقل إذا منع منه 
الهوي» وإذا انفصلا 3 الوجود» ووقع [aol‏ بحسب الآخرء قيل فما: انه سبب ومسبب» 
وإما أن بفصلها العلم إن لم يكن انفصالیا في cope gl‏ ويعلم أحدهما Íi‏ للآخرء فیصح أن يقال 
hd‏ إنه سبب ومسبب. وف مسألتنا لا نفصل oF‏ اجقع bb‏ من الاجتاع المخصوصء لا في 
العم ولا في الوجود» فلم يصح أن يقال: إن الاجتاع مولّد لكون gett‏ داراً. والذي يبين ما 
دنا آنا ad‏ لبعض الأجسام صورة تظهر ببقاء بعض أجزائه» نحو أن زال بعض أجزاء 
الخشبة فيظهر من ذلك صورة إنسان أو سبع» ويسمى باسم متجدد لم يصح عليه إطلاقه 
من قبل النحتء ولا يصح أن يقال: إنه وجد شيء. لأنا علمنا أنه زال بعض الأجزاءء لا أنه 
تجدد وجود أجزاء الخشبة. فلا لم يلزم من ذلك وجود شيء KIS‏ من اجتاع أجزاء الدار 
اجتاعا ho nat‏ 
فان قيل: أفتقولون أنه لم بوجد من اجتاع أجزاء الدار آمر متجدد لم يكن قبل؟ قيل له: 
تقول أنه تجدد لأجزاء الدار صفات بکونها كانت بجهة لم تكن من قبل. فان قال: فقد حصل 
غرض الخالف» قيل له: إن LAY‏ ليس يقول: إن الشيء المتجدد هو حصول الصفات 
للأجزاء» Lily‏ يقول: إنه وجد شيء ليس هو كل واحد من الأجزاء ولا جموعهاء بل هو ثالث 
// وهو وحده دار. يبين هذا أن الذي تجدد هو أعراض في موضوع» وحصول العرض في 
ا موضوع لا یکون وجوداً للموضوع. ولو كان وجوداً له للزم في الجسم إذا تحرك أن يقال أنه 
وجد الجسم» فصح أن قوله: إنه وجد من اجتاع أجزاء العلم شيء ثالث هو efle‏ قول باطل. 


+ أجزاءة] الأجزاء | الدار]‎ ٠١ الأجزاء] الآخر‎ ۱۵ Mais يفصلها]‎ ۱۰ se وجودان] وجودات ۵ تجدد]‎ ١ 
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وهذا فيا ذكر من الأجزاء المعنوية أظهركالحدء لأن امد اسم لكات منبئة عن حقيقة osal‏ 
وكل كلمة منها تعدم عند وجود الأخرى» وعند تام الحد تكون الكل معدومة» فكيف يصح 
أن يقال: إنه وجد شيء هو حد؟ کذلک هذا فما له أجزاء كية أظهرء لأن أجزاء الدار إذا 
اجقعت فإنه cus‏ لها عند الاجتاع صفات لم تكن فيجوز أن يظن ظان أنه وجد شيء ۾ 
یکن» وقولنا في عشرة أشخاص مثلاً أنهم عشرة لم يكن ذلك Lee‏ عن ثبوت صفة 
للأشخاص» ولا لكل واحد منهم» فكيف يصح أن يقال: إنه وجد عشرة؟ وإذا تبين أنه لا 
وجود للعام gall‏ الذي ذهبوا إليه ل يصح أنه لذلك ممكن الوجودء ولا أنه حدث. 

وأما الكلام في العبارة: قوطم: إن ماکان مکن الوجود فهو حدث» فان عنى به أن العرب 
يسمون ما لا أول لوجوده إذا كان وجوده مکنا في bas ald‏ یصح» لأن الحدث عندهم هو 
ما أحدثه Oe‏ عن قريب» ثم تعارفه المتكلمون في الذي تجدد وجوده. كالحادث عند العرب. 
وان ge‏ به أنه حادث لم یصح» لأن الحادث والحديث عند العرب هو المتجدد الوجود عن 
قریب. Udy‏ يذكرون في مقابلته العتیق والقديم» فيقولون: أحديث أم عتيق؟ فیجرونها 
مجری صفتين متضادتين» فكيف يقال: إنهم يسمون ما لا أول لوجوده حادثا؟ وإن عنى به أن 
الفلاسفة اصطلحت على تسمية ما هذا حاله Bis‏ فلا مضايقة في الاصطلاحاتء غير أنه لا 
يمكن [ما] آلزمه عن ذلك من جمة اللغة. 

وقالوا آیضا: واجب الوجود بذاته يستحيل أن يكون وجوده // لا بذاته» Gilly‏ يجب 
وجوده لا بذاته إذا اعتيرنا ماهیته بلا شرط ale‏ يجب وجوده» فان وجوده لا بشرط علته 
ant‏ وبشرط علته واجب وبذاته مکن. وهذا ليس فيه إلا بیان SS‏ واجب الوجود وحكم ما 
ليس بواجب الوجود بذاته. ولیس فيه أن هذا الآخر هو حك العالم» فکان Se‏ الوجود. ثم 
نستکشف عن وجود AUN‏ فإن فسره با تقدم كان الاعتراض عليه ما سبق. وقالوا أيضا: 
إن مكن الوجود لا يكون موجوداً بذاته» بل coger‏ وهنا هو معنى bas af‏ يقال له: إن 
الذي $3“ هو کلام 3 إثبات الحرِث لمکن الوجود» وأنت تتكلم oil‏ في بيان حدوث 
العالمء sills‏ ذکته هو كلام في غير موضعه. 


" للأشخاص] الأشخاص ۷ لذلک] کنلك ۱۲ قريب] قرب ۱ فلا] ولا ۱۷ ماهيته] ميته 
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فصل فيا طعنوا به في دلالة المسلمين لحدوث العام‎ 

حكى شيخنا آبو الحسين في کاب التصفح عن يحبى بن عدي النحوي" أنه طمن في 
دلالة Leet‏ أن الجسم لا يسبق الحوادث لاستحااة انفک که من ASN‏ | ما هذا لكانة کللامه, 

ثم ذكر ألفاظه فقال: قول من يقول: إن الجسم ل Sas‏ من BAU‏ والسكونء يفهم منه أنه لم 
من معأ في حالة واحدة حی یکون موجوداً Y‏ متحركاً و AS‏ وهذا حق» إلا أنه 
غير موجب لا یلزمه أن يكون الجسم لم يتقدصاء وذلك أنه کا يستحيل يستحيل وجود الجسم Kine‏ 
منیا جميعا أ معا KS‏ یستحیل لاانفک که ما جميعاً ime‏ للاتقدمه یاه قفا هذا كلامه. 


فنقول: معنى کلامه هذا هو أن کون الجسم غير منفک من EH‏ والسكون» لو کان موب 


أن لا يسبقها لكان استحالة SBN‏ أي استحالة أن يكون للجسم EH‏ والسكون // 
في حالة واحدة» موجباً لسبق الجسم lb‏ وهذا يبعد lie‏ لأنه لا شبهة في أنه إذا كان لا 
لحيو و ابول و ا 
لا يقتضي تقدم الجسم عليهماء وکف بقتضي ذلك ویصح أ a‏ ید وهو 
أنه لا ینفک منهیا be‏ ولا تجقعان في حالة واحدة Fler‏ فلا تقایل بينههاء والتقابلان لا صح 
اجتاعها لوضوع واحد. وإذا لم یتقابلا لم يصح ما ألزمه من تقابلها أن یکون الجسم متقدماً 
لها وغبر متقدم لما. 

قال الشیخ آبو الحسين: يقال له: آخبرنا عن استحالة انفکاک الجسم kes‏ جیعا du‏ هل 
age‏ و م ی ه ولا ا؟ فإن قال: لیس يها 
ee‏ و ا o ee‏ 
الانسان. نحو أن یکون إنسانا Lab‏ لا يجب أن Jae‏ نقیض صحة الضحک لما صم أن 
at‏ مع كونه إنساناً؟ CLM,‏ يلزمه تساوي زوايا القامتين» ولا يجب أن يكون تفي تساوي 
۳ أن] بان © '...أنه] تكرر العبارة: لم ينقك من الحركة والسكون يفهم منه آنه ۷ [SEY‏ لاننکاکه ۸ أبا] 
ابو ۱۳ يقتضي”] يقضى ۱۸ [SREY‏ للانفكاكه | بمقابل] مقابل ۲۰ ترى] یری ۲۲ يلزمه] یلزم 


'النحوي: الظاهر أن نسبة النحوي أضيفت إلى اسم يحبى بن عدي خطأء وليس المقصود هنا يحبى النحوي الفيلسوف 
اليوناني الجاهلي 


تحفة المتكلمين قي الرد على الفلاسفة yr‏ 

زواياه بالقافتین لازماً للمثلث الساوي الأضلاع لا كان تساوي الأضلاع مع في المثلث ولا 
ينافيه ؟ وأمثال ذلك أكثر من أن تحصىء فظهر بهذا أن ما 4453 من الاعتدال ونفي 
الاعتدال لکونها متقابلين بخلاف ما نحن فيه. وإن قال: بين استحالة انفکاک الجسم من 
الحركة والسكون واستحالة لاانفكاكه منهما جميعاً معأ تقابل» قيل له: ما معنى استحالة 
لاانفک که Sle‏ فإن قال: معناه أنه يستحيل أن لا Sas‏ عن بموعها وأن جقعا فيهء لأن 
قول القائل: انفک الجسم من الحركة والسكون clas‏ معناه // أنه وجد خالياً منهماء فقوله: 
SRY‏ منیا جميعاً cles‏ معناه لا يوجد إلا وها جميعاً فیه. لا ینفک من جموعها الجسم 
قیل id‏ بهذا لا يلزم إذا لم ینفک عن جموعها أن يجب انفكاكه منیا جمیعاً معأء بل قد يجوز 
أن ینفک من أحدها على البدل» By‏ ذلك لم ینفک من جموعهاء وهذا تصديق مع القول 
بأنه يجب أن لا LEE‏ للجسمء فبطل أن يكون ke‏ تقابل بتة. 

شبهة: 

يمكن أن يحتجوا فيقولوا: إن OD‏ لحدوث الأجسام مبنية على أن الجسم لا يتقدم ÉS‏ 
كائناً في جمة» IFW oly‏ متجددة جائزة الوجودء JG‏ ذلك غير ine‏ فإن كل العام 
موجود لا في da‏ عندناء فأجزاء العالم الكائنة في داخل احیط إلى فلک القمر وما تحته إلى 
مركز الأرض يجب كرما في أمكنتها الطبيعية لهاء وإذا كانت WAST‏ واجبة في أمكتتها كانت 
کذلک یزل» فکانت الأفلاک والاسطقسات ¢ List, dy‏ تزل: 

والجواب أن ما یذهبون إليه في هذا الباب لا يطعن في استدلالنا على الوجه الذي 
قدمناه» bY‏ نفرض [في] الدلالة أن أجزاء الفلى وكل أسطقس في أمكنتهاء فنقول: لم كان 
البعض ob‏ يجب OF‏ في مكان بأولى من أن يكون في مكان الجزء الآخر في مكانه الطبيعي ؟ 
فان قلتم: لا لأمرء لزم أن لا يكون للأبعاض اختصاص بکان دون مكان في المكان الطبيعي» 
وان قلتم: يجب ذلك لكونها أجراماً مطلقة أو لكونها أجراماً خصوصة» لزم أن لا يكون 
لتلک الأبعاض اختصاص بأمكتتها. وان قلتم: يجب ذلک لأمر خارجي» بطل قولک بالمكان 
الطبيعي» ولزم أن تكون آكرانما في ماعا جائزة» ثم نسوق الدلالة المتقدمة إلى آخرها. 


۳بن] من © واستحالة] والاستحالة ۷ جميعاً”] حفظا ۸ هذا] هذا ٠١‏ بتة] حه ۱۸ أن]في | الفلى] 
فلك ۲۲ خارجي] خارج 


[ivy] 


[۲۱ب] 


[iY] 


PU رک الدين ابن‎ Ye 


ثم مع هذا يبطل قولک في ele‏ بالمكان الطبيعي لها. فنقول: قد حكى شیخنا آبو الحسين 
عنهم أنهم قالوا: // إن الأرض تستقر في الوسطء والأجزاء الأرضية تطلب المركرء ومكان 
[الأرض] مقعر كرة الاء» ومكان الماء مقعر ES‏ الهوای ومكان الهواء مقعر كرة النارء ومكان 
النار مقعر BF‏ القمرء SW,‏ كلها فالأعلی منها مكان لا يحتوي عليه من الفلک الذي تحته, 
Sal,‏ الأخير ليس في مكان على الحقيقة. وقال الشيخ أبو الحسين: إن المركر من الدائرة 
هي النقطة التي تكون الخطوط من الحيط إليها متساوية» فهذا إما أن يكون نهاية Je aad‏ 
أو نهاية لخط موهوم في جسمء والأول ليس من قوهمء لأنهم لا بثبتون أبعاداً خالية لا قامة 
بنفسها ولا مشغولة. ويقال لمن أثبت منم الأبعاد الخالية: إذا كانت الأبعاد متشابهة في معنى 
US‏ فراغاً فلم كانت الأرض gh‏ تطلب هذه الهاية بأولى من أن تطلب نهاية آخری من 
آبعاد خالية؟ وإن قالوا: إن المركر نهاية خط موهوم» قيل seh‏ فلم صارت الارض بأن تطلبه 
بأولى من أن تطلب النهاية الأخرى من ذلک الخنط؟ على أن ذلك الخط هو خط من 
الأرضء فلم وجب أن تطلب الأرض نهاية بعض خطوطها المفروضة لها بأولى من أن تطلب 
ile‏ خط آخر من الخطوط الموهومة؟ فإن قالوا: إن الأرض يجب أن تكون في وسط 
الكل» فالاء حيط بها والهواء cay Lat‏ والنار حيط بالهواء» وفلك القمر حيط بالنار» 
وبعض الأفلاك محيط ببعض» قيل ied‏ ولم وجب ذلك ؟ 

فمن قوطم: إن الأجسام التي بيا شركة ونظام تكون متجاورة ويجب أن يطلب بعضها 
das‏ لأن الشيء يشتاق إلى صورته وكاله» والجسم JE‏ صورته وكونه إذا جاور ما ببنه 
any‏ شركة. قالوا: وذلک القمر بينه وبين BF‏ النار شركة» وهي أن كل واحد منیا نير سريع 
الحركة» وبين [كرة] الهواء والنار شركة بالبرودة. وهي أقوى مما بين النار // ويها من 
اليبوسة. فیقال طم: آما كرة القمر فغير نيرة» Uy‏ سرعة الحركة فهي عندهم فعل من أفعال 
النار» وليس يقع به شركة في الجواهرء lily‏ الشركة تقع بما لأجله تكون السرعة» وذلک مما لا 
يتفق فيه النار مع كرة القمرء لأن سرعة الحركة في النار موجبة عن الجهة في الغاية» والفلک 
Pre‏ ليس بخفيف. ويقال لهم: ولم وجب أن تتحرك النار من آماکننا هذه إلى مقعر فلک 


٤‏ منها] مها ۸ مشغولة] مسعور ٩‏ فراغً] قراءا ۱۲ بأولى] وأولى ۱۷ جاور] جاوز ۲١‏ نيرة] مسره 


yo 
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القمر» وان کان بينهما شر ؟ فإن قالوا: لأنها تشتاق إلى كونه وكاله» قيل لمم: آفتشعر برودةٌ 
بهذا المكان go‏ تطلبه وتجاوره وهي عندنا go‏ توجب الشركة والوقوف عنده؟ 

ويقال لهم: کان يجب لو أرسلنا ماء بقرب من بحر أن يتحرك نحوه ولا يتحرك إلى 
الأرضء لأن مجاورة الماء لاء أحفظ لصورته من مجاورته للأرضء لأن الأرض تفسد 
بالإضافة إلى الماء» oY‏ بينه وبين الماء شركة من وجمين. نحن نجد الماء هبط في مته إلى 
الأرضء وریا کان في ذلك السمت نارء فيقع علها ولا يتحرك نحو البحرء ونحن نعلم Le}‏ 
يشتاقه الجزء. فان قالوا: إنما يطلب الرکز» ومتى تحرک على ذلك السمت كان أقرب إلى 
المركرء عاد الكلام عليهم في تفسير المركرء فان قالوا: الأرض يجب لصورتها أن تکون على 
أبعد البعد من الفلىء واذا كان Sill‏ مستديراً فغاية البعد من احیط وسطه. فلهذا كانت 
الأرض في الوسطء ثم الماء يجب أن يكون أبعد الأشياء من احیط بعد الأرضء ثم الهواء 
يبتغي النار eb‏ قيل له: لو كان SE‏ لوجب أن تدافع أجزاء الأرض إلى أبعد البعد 
عن احیط ما وجدت مساغاً SU‏ وأن تعدل عن السمتء حتى لو أرسلنا جرا على شفا 
A‏ [وجب] أن لا تسقط على طرفهاء بل كان يجب أن تهوى في البئر لأنه بذلک يكون أبعد 
من المحيطء لأنه إغا تحرک الحجر // في سمته ليبعد عن Leth‏ وهذا EU‏ في عدوله عن 
ذلك السمت. 

ومُسألون عن الفلک eh‏ ما الذي اقتضى أن يكون بحيث هو؟ فان قالوا: نا لا نثبت 
فراغاً قد شغله فيقال: هلآ جاز أن date‏ غبره؟ قيل له: با أن الجسم لا بدّ من أن يشغل 
cel‏ ولو لم يثبت ذلك لم يضرناء لأنه إذا جاز أن يكون الفلک الأعلى لا في فراغ فهلا 
جاز أن يكون ae‏ وبين فلك القمر أجسام أطول مساحة من هذه الأجسام التي بينها الآنء 
ولا oS‏ في فراغ؟ فإن قالوا: لا يجوز ذلك مع ما هو عليه من القدار» قيل لهم: جوّزوا 
ذلك gh‏ يرتفع النصف الذي تحت الأرض. ويقال طم: إذا جاز أن تكون جملة العام لا في 
BEL‏ لا جوز أن نتوهم وجود fle‏ آخر لا في فراغ ولا يكون مداخلاً لهذا العالم؟ وإذا 
جاز ذلك لولا ما يقولونه من أنه وجب أن تتحرک الأثقال إلى مركز هذا العالم» فيقال sob‏ 
هلا جاز أن sey‏ ذلك العام الذي توهمناه على حد وجود عالمناء فتتحرك أثقاله إلى مركره 


* إفا] أن ما ۸ الأرض] للأرض ٩‏ كانت]كائن ٠١‏ مسا] مساعا | شفا بثر] سقاسر ١7‏ فراغا] قراءا 
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کا عحرک أثقال هذا العام إلى مرکزه؟ وهلا جاز أن بتحرک؟ لأنه إذا جاز أن يثبت 
ويقف لا في فراغ وأبعاد[ه مشغولة [yh‏ فلم لا يجوز أن يكون مارّاً ولا يشغل في مروره 
«label‏ وأن يتحرك على عطع كا يجوز أن يقف على غطم؟ فإنهم يقولون: إن الكل واقف 
بجملته وان تحرك بأجزائه» ولهذا إغا قالوا: إن الطبيعة هي مبدأ حركة أو سكونء قالوا: 
الكرة الخارجة لما اختصت بالطبيعة كانت الطبيعة التى هي مبدأ سكون جملتها. 

وإذا ثبت ما قلنا بطل القول yb‏ کلیات الأسطقسات والأفلاك يجب وجودها فها ل يزل 
ولا تخرح عنه في BY JE‏ ببنا أن ذلك لا يجب لها في Sle‏ وإذا لم يجب لها ذلك في هذه 
ا حال لم يجب لها فيا لم يزل» لأنه لا وجه يخصصها // فيا لم dy‏ بوجوب dyah‏ دون الان. 
قالوا: لو كان العالم محدثا مسبوقا بعدم لكان قد حدث لا من شيءء ومحال حدوث شيء 
لا من شيء لأن الحديث مؤثرء فلا بد من شيء يقبل تأثیره» وليس ذلك إلا الموضوعء فلا 
بد من قدم الموضوع. 

والجواب: إن auc‏ بأنه لا يعقل حدوث شيء لا من شيء أنه لا يعقل حدوثه إلا من 
فاعل فهو صحيح. gly‏ عنتم أنه لا بد من شيء يقبل تأثره موضوع فغير صحيحء لأنه يعقل 
حدوث الموضوع والموصوف كا يعقل حدوث iial‏ وحدوث الصورة. Lely‏ قوطم: إنه لا بد 
من شيء يقبل تأثير القادر» قيل teh‏ هذا بناء منكم على أنه لا بذ من موضوع Cush‏ له الفاعل 
الصفة والصورة» وهذا موضع النزاع. وقد ley‏ أنه Jin‏ حدوث الموضوع كا Jin‏ حدوث 

شبهة: 
قالوا: الزمان ab‏ للحركة وحالة من حالاتهاء والزمان قدیم» Bp‏ الحركة قديمة والحركة لا 
تكون إلا لتحرک. Spells‏ قدیم. قالوا: ولفغا قلنا: إن الزمان fd‏ لأنه لا يصح حدوث 
شيء إلا في زمان» ولأنه يقال: كان US‏ وكان يدل على الزمان» ويقال: متى كان كذا؟ ومتى 
يدل على الزمان. 


١‏ تأثيره] تأثر ۲۱ [Soul‏ مكتوب تحته: هو جسم 


وا واب: ان تدلوا بدلالة على أن الزمان قدم. وقولک: إنه لا يصح حدوث شيء إلا في 
زمان. غير مسلمء لأن عندم يصح حدوث آجزاء الزمان لا في زمان» وإذا م في جزء الزمان 
أن يحدث من دون زمان كذلى غيره من الحادثات. وقوطم: أن يقال: كان كناء يدل على 
الزمان» وكذلك قوطم: متى كان كذا؟ قيل طم: هذا توصل إلى إثبات GLU‏ بالعبارات» 
ولهذا يصح أن يقال: كان زمان» وكان يوم atl‏ وسيكون» ولو دل ذلك على أن للزمان 
زماناً لدل على أن العالم حدث // في زمان» ولم يدل ذلك على أن الزمان قديم. وقد ba‏ فيا 
تقدم آنا متی آردنا أن نبين تقدم شيء على شيء bb‏ شت زيادة بتقدير الزمان كا نثنته بزمان 
محقق» وهذا نبين تقدم obs‏ على زمان» ولا يدل ذلك على أن للزمان زمانً. فان قالوا: لو 
کان الزمان bat‏ لاحتاج إلى by coly‏ ذلك حدوث آزمنة لا نهاية لهاء قیل: هذا Koh‏ 
SY‏ تقولون: إن جزء الزمان حادث لا في زمان. ولا يحتاح في ذلك إلى أزمنة لا نهاية لها 

۳ Ae 

قالوا: لو lal of‏ حدث قدم سابق على حدوثه لكان t We‏ يزل لذاته بأنه غار فاعل» é‏ 
إذا Jad‏ زال علمه بأنه [غير] فاعل» والصفة الناتية لا جوز خروج الذات عنها. 

والجواب: إنه بکونه Seb‏ لم يخرج من كونه غير فاعل لم يزل» فلا يخرج من كونه We‏ بأنه 
غير فاعل لم يزل. وقوطم: إن الذات لا جوز "خروجه عن صفته ASU‏ غير مسلم على 
الإطلاق» بل يجب أن يقال: إن لم تكن الصفة متعلقة بشرط يثبت ويزول فإنه لا يجوز 
خروج الذات عنهاء وان كانت متعلقة بشرط یثبت ويزول فإنه يجوز أن تزول Sb‏ الصفة 
بزوال ذلك الشرط. فلو زال کونه غير Jeb‏ لم Jy‏ بکونه فاءلاً من بعد لصح أن يقال: إنه 
يزول کونه We‏ بأنه کان غير فاعل لم يزل» وقد شرحنا هذا في كناب المعمد. 

ولمم شبهة قوية يذكرونها bab‏ في مذهبنا gh‏ القادر الختار يستحيل كونه فاعلاً لم يزلء 
وسنذكرها عنهم إذا بينا أن صانع العالم قادر مختار أحدثه بعد العدم. وسنجيب عنها إن شاء 
الله تعالى. 


۵ ولو دل] ولا یدل ۷ Pras‏ بقدم ۸ وهذا] ولهذا ۲۰ بأن] لأن 


is 


[iYe] 


]ب۲٤[‎ 


۳۸ ركن الدين ابن الملا جي 
باب في إثبات احیث للعام 


del‏ أن الأدلة في هذاء gel‏ أدلة المسلمين وأدلة الفلاسفة» تتفق أو تتقارب» Lily‏ يختلف 
الإيراد. // أما المسلمون فقد استدلوا نلک بأنه إذا ثبت حدوث العام على معنى أنه حدث 
بعد سبق العدم عليه فإما أن يكون حدث وكان يجوز أن لا يحدث» أو حدث مع وجوب أن 
يحدث. gb‏ حدث مع وجوب أن يحدث لا لأمر لم يكن بالحدوث في وقت أولى من وقت» 
وف Í‏ حدوثه è‏ يزل» وذلک تناقض» لأن i aS‏ ندل يقتضي أن لا يسبقه عدمه ونه 
ue‏ يقتضي سبق عدمه cade‏ فصح أنه حدث وکان يجوز أن لا يحدث. فإذا استوی عليه 
الأمران» وهو حدوثه oh‏ لا يحدثء لم يكن gh‏ يحدث أولى من أن لا يحدث لولا آمر 
خصصه با دوث. فثبت أنه لا ب من cae‏ ثم لا خلو إما أن یکون محدثه أحدثه مع 
وجوب أن يحدثه أو مع جواز أن لا tut‏ فإن أحدثه مع الوجوب فان كان محدته قدياً لزم 
أن OS‏ مدا لم يزل» وذلک يتناقض على ما eba‏ وان کان BAe‏ لزم أن لا يتناهى 
الحڍثون» وفي ذلك حدوث حوادث لا نهاية لها. وان أحدثه مع جواز أن لا يحدثه لزم أن 
يكون محدثه قادراً Abe‏ فإ ن كان bie‏ لم تنته الحوادث» ون كان قدياً فهو غرضنا. 

واستدل الشيخ آبو الحسين لإثبات المحدث القادر العالم فقال'': إنا ag‏ أجزاء العام 
مشتركة في eS‏ اجساماء ونجدها مفترقة في صورهاء فنجد بعضها آرضاً وبعضها ماء وبعضها 
هواء وبعضها ناراً وبعضها BST‏ فليس يخلو ما أن تكون قد افترقت في هذه الصور لا لأمر 
أو لأمرء فإن افترقت لا لامر لم جز أن يكون بعضها بصورة الماء بأولى من أن يكون بصورة 
النار» وكذا هذا في غيرهاء فیازم من ذلك أن يكون كل واحد منها بهذه pall‏ كلها. فصح 
أنه لا بدّ من أمر اقتضى کون كل واحد // منها بصورتها. ثم لا يخلو إما أن يكون المقتضي 
Ob LLAT LES» Sil‏ آبعاد. Ky‏ يلزم منه أن يكون کل واحد Lye‏ بهذه الصور 
كلها لأنها مشتركة في كونما اجساماء ویازم منه أيضاً أن تكون الجسمية, وهو آمر واحدء 
مقتضية لصور متضادة» ويلزم منه أن يكون کل أجزاء العالم إما ماء كله أو ناراً أو أرضاً. 


del [Jel ۲‏ | تتفق] يتحد ٩‏ لا يخلو] لا يخلوا ۱۳ تنته] نی ۱۵ فنجد] فيجد ١١‏ يخلو] يخلوا 11 لا 
يخلو] لا يخلوا Lyall ٠١‏ الصورة 


'قارن کتاب المعتقد في أصول الدين لابن اللاحی» ص ۱۷۲-۱۹ 


تحفة التکلمین في الرد على الفلاسفة ۳۹ 


فصح أن القتضي لاختلافها هو آمر غيرهاء وذلک الغير لا خلو إما أن یکون واحدا أو أكثر 
من واحد. فان كان Lely‏ فلا خلو إما أن یکون له بکل واحد منها تعلق إما بالحلول أو 
باجاورة» أو لا يكون له بها تعلق. فٍن كان له بها تعلق فإ ن كان بالحلول فإما أن یکون Wee‏ 
أو متاثلاًء فإ ن كان مةاثلاً لزم أن تكون أجسام العالم كلها على صورة واحدة» وان كان مختلفاً 
فلم كان oh‏ يحل ما اقتضى de oF‏ ماءا أولى من أن يحل ما يقتضي کون Sib de‏ وكذا 
هذا في غيره» وان کان كذلك لا ناته لم يصح أن يكون be‏ قادراً إلا أن ختص ببنية أو 
مزاج كا في الأحياء من الاجسام» وذلک لا يصح في الجوهر الواحد. 

فان قيل: إن الماء والهواء والنار والأرض» ون كانت أجساماء إلا أنها مفترقة في هيولاهاء 
فلذلک اختلف صورهاء قيل له: إن هيولى هذه الأجسام Sas‏ واحدة» ولذلک يستحيل 
بعضها إلى بعض» ولو كانت هیولاها مفترقة لم يجز أن ينتقل بعضها إلى بعض. وان كانت هذه 
الأجسام لا يستحيل بعضها إلى بعض» Lily‏ تختلط ويغلب بعضها على بعض بالكثرة» بطل 
الطريق إلى إثبات الهيولى» وتبين أن الموضوع الأول هو الجسم ذو الأبعاد. 

فإن قيل: ما أنكرتم أن هذه الأجسام لا افترقت في صورها لجاورة بعضها لما يوجب // 
صورته؟ فانجاور لفلک القمر يجب أن يكون ناراً بسرعة حركة الفلک» والفلک يسخن 
ويلطف» فكان ما جاوره حاراً لطیفاء وهو النار» ونفس الفلک لا يشخن بحركة لأن عنصره 
لا يقبل الحرارة. ثم يجب فما دون كرة النار أن يكون هواء لأنه أبعد من الفلک» فیلزم فيه أن 
يكون Jal‏ حرارة» فكان هواء. ثم یلزم فما هو أشد بعداً من الفلک أن يكون بارداً UL‏ 
فيكون ماء» والأرض GST‏ من الكل لأنها أشد بعدأ من الشيء اللطف» وهو الفلک. فهذا 
هو سبب [أن] تكون هذه الأجسام عرية عن هذه الصورة» وإفا يجب لها ذلك لمركة 
الفلک. فهو ألزم فها يجاور الفلک أن يسخنء ثم ما بعد عنه يجب أن لا يكون لها صورته. 
فان قالوا: إنه يجب لهذه الأجسام أن تكون Lat‏ إلا أن بعضها تنتقل من كونها أرضاً لما ذكرناه 
من العلة» قيل طمم: فيجب أن تكون النار والهواء مقهورين على صورهاء وليس هذا من 
«Sp‏ وكان یلزم في النار التي بيننا أن تنتقل إلى Lot YS‏ لأن المؤثر في كونها ناراً بعيد 
منهاء وكان يلزم في JG‏ الجبال والأهوية الحيطة بها أن تصير cole‏ وتكون بذلك أولى من 


۲ بكل] لكل © ماءا] ما ۱۲ وتبين] ونسبه ۱۵ وتفس] ونقيض ١7‏ بعداً] بعد 7٠١‏ صورته] صورة 
ky [Lie ۳‏ 


[io] 


[۵ ۲ب ] 
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المياه في أعماق الأرضء وكان يجب أن تكون الأرض أحق أن تكون رطبة من col‏ لأنها 
أبعد من الفلک» والييس هو من تأثر الحركة. فصح أنه لا بد من قادر مختار غير جسم فعل 
هذه الأجسام على هذه الصور. 

ثم يقال لهم: ولم لا يسخن الفلک بالحركة؟ وم كان gh‏ يقبل صورته بأولى من أن يقبل 
صورة النار؟ ول لا تقبل النار صورة الفلک؟ وإلزامنا في ذلک کالالزام في سائر 
الإسطقسات. فان قالوا: لأن الموضوع الأول للفلک لا يقبل الحرارة ولا صورة النار» لانه 
le‏ لهيولى النار» قيل tb‏ نا يصح ما ذكرتم لو كان الوضوع الأول غير الجسم ذي 
الأبعاد» ولدس هذا من قولک. والقابل الأول عندم ليس إلا الجسم. ألا ترى أنا لو فرضنا 
الثیء غير الجسم ۸ يُتصور حاراً // ولا ناراً؟ وإذا كان القابل الأول هو الجسمء والفلک 
جسمء لزم فيه أن يقبل صورة النار ويقبل الحرارة. وليس لأحد أن يقول: إن صورة الفلک 
تضاد الحرارة» [فلذلك يمتنع أن يكون YE‏ وأن يقبل الحرارةء فيقال لهم: إن ضد الحرارة] 
ليست إلا البرودةء لأنه لا شيء أبعد منها على عكسهاء ومن قولک: إن الشيء الواحد لا 
يضاده إلا واحد. فإن قالوا: إغا ل تقبل النار صورة الفلک GY‏ موضوعها مخالف لموضوع 
الأفلاك. قيل هم: إن القابل للصور ليس إلا الجسم ذو الابعاد. لا تقدم أن الصورة كالفرع 
عن الجسم. 

فإذا صم أن الفلك والأسطقسات لم تتباين لأمر یرجم إلى الهيولى م أن تباينها لأمر 
آخرء وهو القادر الختار. وإذا ثبت القادر الجاعل للأجسام على صورها Lb‏ أن يكون قدياً 
جسم ولا عرض» وهو الله Shs‏ 

وأما الفلاسفة فقد استدلوا لإثبات واجب الوجود فقالوا: كل جسم وكل مادة جسم وكل 
صورة جسم فوجوده غير واجب بذاته» وما حقه من نفسه الإمكان ليس يصير موجوداً من 


۲ والیس] والتبس 4 يسخن] يستحق ۱۲ لست] وليست ١6‏ الأفلاك] الأول | الأبعاد] + ولس هذا من 
قولكم والقابل الأول عندم ليس إلا الجسم ألا ترى آنا لو فرضنا الشيء غير الجسم لم نتصور حاراً ولا بارداً وإذا كان 
القابل الأول هو الجسم والفلك جسم ازمه فيه أن يقبل صورة الفلك يضاد الحرارة فلذلك يمتنع أن يكون نار وأن بقبل 
الحرارة قيل لم إن ضد الحرارة ليس إلا البرودة لأنه لا شيء بعد منها على عكسها ومن قول لأن الشيء الواحد لا يضاد 
إلا واحد فان قالوا lel‏ قبل التار صورة الفلك لأن موضوعها مخالف لوضوع الأفلاك قيل لهم إن القابل للصور ليس إلا 
الجسم ذو الأبعاد ۱۰ الفلك] العلل 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة 1 


ذاته» لأن المکن ليس وجوده من ذاته أولى من عدمه من حيث هو ممكنء فإن صار 
بأحدها أولى // فلحضور علة أو غيتها. وهذا الاستدلال هو الذي حكيناه عن علماء 
الاسلام» bing‏ وجه دلالته على الحدث في أول الباب» لكن هذه الدلالة لا تدل على واجب 
الوجود بانفرادهاء ولهذا $5 هذا المستدل أنه لا بد من حضور علة أو غيبتهاء ثم لا Shag‏ أن 
يكون حدوث الممكن بعينه علته أو SE‏ منها. ومن وجه آخرء وهو أنه يلزم من مة 
المذهب أن يجوزوا أن يحدث الممكن الحدوث لا لأمرء لأنهم قالوا: إن الطبيعة تفعل الأفعال 
ASG‏ المطابقة لمنافع الناس» فترتب الأفعال وتقدم ما يجب تقديه وتؤخر ما يجب تأخيره لا 
yy‏ زائد من ذات الطبيعة» من غير روية 4 وفکر (es‏ بالتقدم والتأخرء وذاتها مع المقدم 
كذاتها مع المؤخر. 

بیان أنهم يقولون كذلك ما ذكره بعضهمء قال: وتعرف أن الطبيعة تفعل لا من أجل شيء 
مع أنها لا Jas‏ كيف اتفق» بل تبتدئ من مبدأ ما له غاية معلومة» ثم من أول ما تبتدئ تفعل 
بحيث يصلح لتلک الغاية» ولا تزال تستعمل على الاتصال أشياء مؤدية إلى تلك الغاية. 
مثال ذلك في النبات هو أن الطبيعة لا تكوّن من أي بذر اتفق أيّ نبات اتفق» بل من بذر 
كذا نبات كذاء ثم تسلک في تكوينه وتقديم ما يجب أن يقدم وتأخير ما يجب أن يؤخر على 
نحو يؤدي إلى المقصود. وذلك مثل أن يضرت عروقه إلى أسفل أولاً ليحدث الغذاء» ثم x‏ 
del‏ إلى فوق» ثم لا همل شيئا ينتفع به في بلوغ الغاية الا ویفعله» SEE‏ 
الأصل والورق الذي ستر الر» وکذلک إذا خرجت القرة يصونها بأغشية تصلح لها. 
A SS‏ 

فاذا كانت هذه الطبيعة تقدم ما يجب تقديه وتؤخر ما يجب تأخيره لا لامر يختص به له 
اختصاص بالتقدم دون التأخر // ولا لعلم وروية أو شرط وغير ذلک» Wè‏ جاز أن يحدث 
المکن الحدوث لا لناته ولا لأمر أزيد من ذاته؟ فإن م یت الطبع Lol‏ واحداء وأثنتوا طبائع 
متغايرة» لم يخل إما أن تحدث عند حدوث الأفعال الطبيعية أو تكون قديمة» فان كانت قدية 
فلم آترت على الترتیب Go‏ وجب SU‏ ترتّب حدوث الفعل؟ وان كانت tale‏ فلم حدثت 
على الترتیب go‏ أوجبت تأثيراتها على ترتیب مخصوص؟ فصح أن الإلزام متوجّه عليهم. ولیس 
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لأحد أن یقول: أليس الحجر ینزل من علو على الترتیب وان كان ینزل بطبعه؟ نما أنكرتم أن 
یفعل الطبع على ترتیب؟ JS‏ له: إنه إنما کان على ترتیب لأنه لا يصح حدوثه إلا على ذلك 
الترتيب» ولیس KE‏ ما ألزمناهم» لأن أعضاء الحيوان يصح حدوتها وترتبها على غير ذلک 
الترتيبء فا الوجب لترتیها؟ ما آلزمناهم لازم. 

فإن قالوا: إن الادة التى يحدث ما النبات لا تقبل إلا ذلك الترتدب وإلا تلک الصورة 
لأن الفلک بحركاته يجعل المادة مستعدّة لصيرورتا HS‏ ويجب لها تلک الصورة من واهب 
الصورء قيل tb‏ إن العلويات لا مهم بالسفليات عندع» لأا تكون أخس منها. Laly‏ 
فالإلزام متوجه Sus oI Kile‏ حركات Sill‏ موجبة عن ذاته أو عن ما فيهء وكذلك 
واهب الصور موجّب بالطبيعة» إلى أن تنتهي الوجبات إلى واجب الوجود fase‏ فلم 
أوجبت حركات Sill‏ موجبها على ذلك الترتیب الموجب لاستعداد المواد لا تصير عليه ول 
توجب لها استعدادا آخر؟ ول أفاض واهب الصور تلك الصور على بعض الموادٌ وخلافها 
على مواد أخر؟ وهل أفاض على واهب الصور العقل الآخر ما يقتضي لها صورة // 
أخرى؟ ألا ترى أن بعض الصور لا تنتهي إلى الكال» بل تفسد قبل الكمال وتحبى ناقصة كا 
نراه في ott‏ والنبات والأشجار؟ فلاذا حدثت الأسباب الموجبة لنقصانها المغيرة لصورتها 
المفسدة لها قبل کالها ولم تحدث الأسباب المنتهية إلى الكمال؟ فان قالوا: إن الفساد قبل 
الكال ونقصان الصور إنما يحدث لأسباب أقلية لا Gas Shi ast‏ الفساد أقل 
والنقصان آقل» US‏ طم: إذا جاز عندم أن تحدث الأسباب الأقلية والأسباب الأكثرية مع أنها 
تحدث من أسباب موجبة لا يصح ld‏ أن لا يحدث ما يحدث منها فلم كانت الأكثرية بأول 
بالوجود من الأقلية ؟ Lig‏ قال صاحبک أبرقليس: إن العام كله حادث بالاتفاق من غير أن 
يكون للحوادث التي فا أسباب محصلة» فازمكم تجويز ما قاله على حسب ما قررنا. فصح 
أن على قولك لا يحصل مخصص لترتيب CEM‏ الحادث في العالم» فلزمک ما Sui‏ 

دليل آخر: 

ثم ذكروا بعد هذا dol‏ بعبارات مختلفة ترجع إلى معنى واحد. قالوا: وأيضأء نقول: کل جملة 
آحاد كل واحد منها معلول فإنها تقتضي علة خارجة عن آحادها, لأا إما أن لا تقتضي علة 
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Shol‏ واجملة واجبة lel‏ فإن تلك الآحاد AA,‏ شيء واحدء وإما أن تقتضي the‏ هي 
بعض الآحادء وليس بعض الآحاد بذلک أولى من بعضء ولما أن تقتضي علة خارجة» وهو 
الحق. قالوا: وأيضأء كل جملة مرتبة من علل ومعلولات على سواء» وفيها علة غير معلولةء 
فهي طرف LY‏ إن كانت وسطأ فهي أيضاً معلولة. قالوا: وأيضأء کل سلسلة مرتبة من علل 
// ومعلولات كانت متناهية أو غير متناهية» فإنه إذا لم يكن فما إلا معلول احتاجت إلى de‏ 
خارجة عنها ويتصل بها لا حالة طرفء فتبين أنه إذا كان فا de‏ ليست بمعلولة فهي طرف» 
كل سلسلة هي ال واجب الوجود بذاه. ۱ 

هنا باه ما ar Oe‏ ر الارن وسرت من 7 مدهي ape‏ فنا 
فلأنهم یقولون: إن حرکات الفلک کل واحدة منها لها آول» وجموعها لا أول له. ففصلوا بين 
اجموع والاحاد» وان كان اجموع هي الاحاد. فیقال م: إذا كان هذا عندم فج آتکرتم أن 
تکون السلسلة الرتبة من علل ومعلولات Le‏ جملتها آحادها» فتکون کل واحدة مها 
معلولة وجملتها غير معلولة» أو تکون کل واحدة منها AS‏ الوجود وجملتها واجبة الوجود» كا 
أن کل واحدة منها متناهية وجملتها غير متناهية؟ 


باب القول في صفات البارئ تعالى 


Le We نحو كونه قادراً‎ OLY أن صفاته تعالی على ضربين» أحدها يرجم إلى‎ Jel 


موجوداء والثاني برجم إلى السلب» نحو af‏ تعالى Lol, Le‏ وأنه ليس بجسم ولا عرض 
وليس بتشبه بشىء. وهم قسموا صفاته تعالى إلى صفات إضافية وإلى live‏ سلبية. Ll‏ 
الإضافية فکتوطم: مبدأ caleg‏ وأما السلبية فكقوطم: هو عقل» أي بريء من الواد. ورجّعوا 
جميع صفاته تعالی إلى وجوب وجوده» نحو كونه قادراً Lo We‏ ومریدا. وإغا قالوا کذلک لأنهم 
احترزوا عن OL‏ الكثرة في ذاته» لأن الكثرة عندهم // تدل على أنه ليس بواجب الوجود 
وأنه معلول» > فلو ثبت له dle‏ وصفة لكانت ذاته جموع أمورٍ. قالوا: وصفات السلب لا تقتضي 
فيه SS, aK‏ الصفات الإضافية» لأنه وصف ode‏ من co ye‏ فى S33 JŽ‏ الغیر م 
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يتغير به» ومتى وجد ذلك pall‏ وؤصف IL‏ بصفة لم تتكثر ذاته. وقد كان يمكنهم أن يجعلوا 
هذه الصفات» gel‏ كونه قادراً be We‏ مريداًء من الصفات الإضافية كا نقوله نحنء وهو آنها 
تفيد إضافة أحكام إلى ذاته» Sy‏ لا يفيد كثرة في ذانه» على ما قالوه في كونه مبدأ وعلةء 
لولا ما يقولونه من أن الواحد لا يوجب إلا واحداً ولا توجب ذاته أحكاماً کبرة» VW,‏ أدى 
إلى كثرة في ذاته. وسنبين أن ES‏ الأحكام الوجبة عن الذات لا توجب كثرة في تلک النات 
إن شاء الله تعالى. 


فصل في ذكر قول المسلمين في إثبات صفاته تعالى 

اعلم آنا نتكلم في هذا على الصحیح الثابت Pee E‏ عن ذكر اختلاف المتكلمين في 
هذا الباب. ونحن نعنى بالصفة ههنا هو کل أمر زائد على الذات يدخل في ضمن الوصف 
لانات أو في ge‏ العلل به» نحو قولنا فيه أنه Jla‏ قادر dle‏ حي» فنعني بقولنا: ay‏ قادر Je‏ 
حي» أن ذاته تعالى OB‏ متميزة عن غيرها بنفسها تميزاً يجب له أن يصح أن يفعل oly‏ لا 
Ling c fai‏ هو معنى وصفنا له بأنه قادر. // ولأجل هذا القيز يجب له أن يكون کل ما 
يصح أن der‏ ظاهراً له ظهوراً يمتنع معه الشك منه» وهذا هو معنى [وصفنا له dle ail,‏ 
ولأجل هذا يجب له أن لا يستحيل أن يقدر ویعام» Ling‏ هو معنی] OF‏ حياً. ووصفنا له 
بهذه الأوصاف يفيد إضافة هذه الأحكام إلى ذاته تعالى. فأما قولنا فيه: إنه تعالى موجودء فإنه 
يفيد حقيقة ذاته» لأن الوجود عندنا من الأسماء المشتركة. وقولنا فيه بأنه قديم يفيد أنه لا أول 
لوجودهء وقولنا فيه بأنه مريد وکاره برجع إلى acl‏ وصارفه» le‏ في الحقيقة راجعان إلى كونه 
lle‏ وقولنا فيه: ge‏ يفيد نفى الحاجة cas‏ وقولنا فيه: إنه واحد» يفيد أنه لا مثل له في 
صفاته الذاتية. ۱ ۱ 

واستدل السلمون BY‏ هذه الصفات لناته تعالى فقالوا: انا قد بینا أنه لا بد من ذات 
محیث dl)‏ فإذا ثبت ole‏ العالم فقد ثبت أنه موجود. لأن وجود کل شيء هو ذاته على ما 
سنبين هذا إذا تکلمنا على قول الفلاسفة في وجود البارئ Shs‏ فإذا ثبت أنه موجود فلا بد 
من أن يكون واجب الوجود cali}‏ لأنا قد ly‏ أنه يستحيل حدوث حوادث لا أول Ag‏ 


t‏ يقولونه] وله 
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والحوادث لا تتهي إلا عند واجب وجوده بذاته وجب أن يكون قديأء لأنه ليس بعض 
الأوقات oh‏ يجب وجوده فيه بأولى من بعض» فیلزم أن يكون واجب الوجود لم يزل ولا 
يزال. buy‏ أن القديم أحدث العالم على ië‏ الصحة. لا على ley da‏ والموجد على حمة 
الصحة لا بد من أن يصح منه إيجاد Jal‏ قبل أن يوجده» ومن يصح منه إيجاد الفعل وضع 
له Jal‏ اللغه قولنا: قادر. ولا بد من أن يكون Sat‏ العام le‏ // لأن العالّم بجملته حك 
متقن» وكذلك أجزاؤه محكمة متقنة موافقة لنافع العباد. والأفعال الحكمة لا يصح وجودها من 
القادر [إلا] إذا كان Lele We‏ وإحكاعا. ألا ترى أن AKA ALS‏ لا تصح إلا من عالم» 
وکذلک pam‏ الصنائع ؟ فصح آنه dle‏ وإذا كان قادراً We‏ فلا بد من أن يک ا لأنه 
يستحيل أن de‏ ویقدر من لیس جي. ألا تری آنا نعلم في ltt‏ أنه يستحيل We als oF‏ 
ما دام choke‏ وعند الحياة تزول استحالة oF‏ قادراً bb Fe‏ ثبت أنه تعالى fle‏ قادر فد 
ثنت أنه حى. 

ولا بد من آن تكون هذه الصفات ذاتية له تعالى» ومعنی ذلک أن ذاته تعالى تقتضى 
وت هذه الأحكام عن ذاته. وإغا قلنا ذلك لأن الفعل إنما يصدر من ذات على جحمة الصحةء 
وکذلک الفعل KA‏ صدر منه على a‏ [ححة] الاحکام» وذاته هو الذي [لأجله] لا 
يستحيل أن der‏ ويقدر ابتداءاً» فصح أن المؤثر في هذه الصفات ذاته. ثم القول بعد هذا أن 
ذاته Le‏ تؤثر في هذه الأحكام إذا قام بها قدرة dey‏ وحیاة. أو القول بأنها لا تؤثر في هذه 
الأحكام إلا إذاكانت ذاته على آحوال» هو قول با لا مقتضی له ولا دليل cade‏ لأن ذاته التي 
صدر مها هذه الأحكام كافية في ذلک» فلو لم نقتصر بهذه الأحكام على ذاته للزم إثبات ما لا 
al:‏ له من معان وأحوال لا معتضی لها وذلک bb Sle‏ ست آن ذاته هي المؤثرة 3 هذه 
الصفات صم أنها ذاتية له. وببنا أنه تعالى قديم لا آول a‏ فصح أنه تعالى dle‏ قادر حى لم 
Sx‏ ولا يزال. 

فاذا ثبت // أنه عم قادر لذاته ثبت أنه يجب أن یکون bab‏ على کل ما يصح حدوثه 
ویصح أن يعلم کل ما يصح أن BB da‏ وجب له أن der‏ البعض ویقدر على البعض لم يكن 
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ذلك البعض بأن nae‏ یعلمه أولى من الآخرء وفي ذلك وجوب OF‏ قادراً We‏ بکل 
مقدور وكل ما يصح 

وإذا ثبت a‏ حي لناته لزم أن يكون ee‏ بصيراً لناته» لأن کون الحي Le‏ هو الذي 
لأجله لا یستحیل أن يدرف الي المدرک الموجودء بدليل أن العام oh‏ المي هو الدرک 
لمرنیات والسموعات هو de‏ أولي» وإغا اواش آلات للحي في الادراک منا. ولهذا لما كانت 
الحرارة والبرودة لا يحتاج في إدراكها إلى حاسة مخصوصة صم أن تدرک بجمیم البدن» فصح 
أن القتضي للادراک هو الحياة» والحواس آلات فيهء وما يتبع ذلك من زوال الوانع تابع 
للالات. فإذا كان Le bs‏ لناته لزم أن یصح أن یدرک» ووجب أن يدرك Shall‏ إذا 
وجدء ولا يحتاج في إدراكه إلى حواس وآلات وما ab‏ الحواسء كا لا يحتاج في إيجاد أفعاله 
إلى آلات. والسمع ورد مقرراً لما دكرناء کتوله تعالى es‏ ع الله eira Le‏ وكقوله تعالى 
SB‏ معکنا MQ cosy pool‏ والسمع يصح آن يكون دليلاً في هذه ALAM‏ فصح أنه تعالى 
wee‏ 


وإذا كان be‏ صم أن يريد ویکره» وإذا كان قادراً Selb‏ حكياأ لزم أن // یکون مريداً 


يريدء وکانت أفعاله واقعة على وجه دون E cama‏ أنه أراد إيقاعها على وجوه الحكمة نحو 
كرنها Lo]‏ وتكليفاء إلى غير ذلك من الوجوه» ولو ل يرد إيقاعها علن وجوه ASD‏ لم تكن 
AGS‏ وصح أنه یکره القباځ منه ومن غبره. لأنه يجب أن يكون الحكيم lay‏ للقبائج» فيكره 
أن يفعلها هو تعالى ويكره فعلها من نهاه عن لام 
وإذا وجبت له الصفات الناتية في كل حال استحال عليه العجز والجهل والموت والعدم. 
وإذا شت حدوث الأجسام والأعراض صم أنه dls‏ ليس من جنسهاء لأنه قديم واجب 
الوجود بذاته» وثنت أنه يستحيل عليه ما يتبع الجسم ee oS‏ والعرض یکونه عرضاء Ff‏ 
الكون في مكان أو حلول عرض في ذاته أو حلول ذاته في الجسم» at,‏ أنه غني من كل 
وجه› y‏ يحتاج 3 وجوده إلى فاعل أو بحل أو شرط لوجوب وجوده 3 ذاته, أو إلى قدرة 
dey‏ وحياة» لوجوب هذه الصفات لناته» أو إلى طعام وشراب كما يحتاج إلى ذلك الجسمء 
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ولا يجوز عليه اللذه AV,‏ لأن ذلك لا يعقل إلا للجسم. ألا ترى أن اللذة إنغا تجوز على من 
يشتهي إدراك ما يوافق مزاجه فيصلح به بدنه» My‏ فا جوز على من ينفر من إدراك ما لا 
يلاثم مزاجه ويؤذي بدنه؟ وكل ذلك لا يعقل في غير الجسمء والفرح والسرور والغم والحزن 
als‏ لام والاذة» من لا يجوز عليه اللذة والألم لا يجوز عليه توابعها. یبین هذا أن السرور 
ده المرء عند اعتقاد وصول المنفعة أو دوع المضرة عنه, والغم ده عند اعتقاد [وصول ] 
مضرة إليه أو فوات منفعة منه» وإذا // لم يكن تعالی جساً استحال عليه جميع ذلک. 

واذا ثبت له جميع هذه الصفات لم يجز أن يشار فا على الحد الذي ثبتت له غبره» فهو 
تعالى واحد في هذه الصفات. وإغا قلنا: إنه تعالى واحد فيهاء لأنه لو شار فيها dope‏ خل 
إما أن يشاركه في بعضها ويخالفه في بعضها أو يشاركه في جميعهاء والقسمان باطلان. أما الأول 
فلأنه لو شاركه في بعض صفاته لكان غير جائز أن يخالفه في غيرهاء لأن SOS‏ البعض 
موجب عن ذاته» ولن يجوز أن يشاركه في ذلك البعض oye‏ إلا إذا كان ذاته AT‏ ومتى 
اشتركا في حقيقتها لزم أن يشتركا في سائر موجبات ذاتهاء ومتى اشتركا في جميعها لم ينفصل 
وجود الثاني من لاوجوده» وهذا محالء فا أدى إليه يكون محالاً. Lal,‏ قلنا K‏ لأنه لا 
يختص lated‏ بصفة ولا آمر من الأمور ولا فعل إلا وهو ثابت للاخرء ولا يصح فا افتراق 
في gly‏ ولا مكان إذ ald‏ تعالی لا يجوز عليه ختصاص بزمان أو مكانء وإذا لم يصح أن 
Shain‏ بوجه من الوجوه لم ينفصل GUY‏ منیا عن واحدء فيصير حصول الثاني المفروض 
کلاحصوله فثہت آن wel,‏ الوجود بذائه واحد. Ss‏ هذه الدلالة يعم أنه لا يجوز على 
حقیقتهیا» وقد آبطلنا ذلک. 

وإذا شتت هذه atl‏ لزم أن يكون LSS‏ على معنى أنه يجب أن تکون أفعاله كلها حكمة 
وصواباً» لا قبح فا ولا عبث ولا ظلم ولا كذبء وأنه لا JH‏ بشيء يجب فعله في ASS‏ 
نحو إثابة المطيعين وتعويض من آله وأوصل إليه مضرةء لأنه تعالى // إذا كان We‏ بکل شيء 
غنياً عن كل شيء لزم أن de‏ قبح كل قبيح ویعلم غناه عنه» فلا يكون له داع إلى فعله» بل 
له صارف عن فعلهء وهو علمه بقبحه وغناه عن فعله. Lely‏ يفعل القبيح من يجهل قبحه 
ويحتاج إليه أو and der‏ ويحتاج إليه أو لا يعم غناه ويظن أنه يحتاج SIS, call‏ هذا في 


١‏ من] + من ينفر ۲ فيصلح] بصلح ۲ أو] و ٩‏ ويخالفه] أو يخالفه ۱۸ التجزؤ] التجزي 


[Ye] 


[irs] 


[Lr] 


tA‏ کی الدسن ابن الملاحمي 


الاخلال بالواجب في AK‏ لأنه لا بستضر بفعله ولا ینفعه الاخلال به» فدواعیه قوية إلى 
فعله ولا صارف له cae‏ وما هذا حاله فإن القادر لا يجوز أن يخل به. وإذا ثبت هذا الأصل 
علمنا أن کل ما هو من فعله فهو حسن وصواب وحكمة» وما علمناه قبيحاً فهو من فعل 
co yo‏ وعند هذا العام يصح أن نعم صدق رسله وصحة شرائعه وصدق Sls aS‏ ونستدل 
على صدق الرسل إذا tak‏ إلى القول عليهم فيا قالوه في النبوة. 

ال وت والزوائد تجمع جمل قول المسلمين في توحيد الله تعالى 
وحكمته. وإغا ل نشبع القول في ذلك لأن الغرض الآن هو أن نتكلم على ما قاله القوم في 
btn‏ ان مان اه 
في ذلك وما بقوله الفلاسفة. فأما الفلاسفة فإنهم لا أثنتوا ذاته تعالى موجبة لم مكنم إثبات 
هذه الصفات له Shi‏ على ما سنبين هذا إن شاء الله تعالى. وهذا يقتضى أن نبين الفرق بين 
القادر والموجبء ونين أنه تعالى قادر غير موجب» ونجيب عن شههم لإثئات ذاته clergy‏ ثم 
نتكلم على ما قالوه في صفاته تعالى على التفصيل. 


باب في ذكر الفرق بين القادر والموجب والدلالة على أن القادر غير موجب 

// ينبغي آولاً أن gus‏ أنه يتصور أن يكون القادر مؤثراً على جمة الصحة. لا على Aa‏ 
ley‏ ثم ندل على أن SH ost‏ فإن کلام القوم يجري في كتنهم كأنهم لا یتصورون 
إلا الموجب. فنقول: إنه يُتصور في العقل deb‏ يكون موجداً لفعله على جمة الصحة» ومعنى 
ذلك هو أن يكون مقدوره قبل إيجاده له Ke‏ الوجود في نفسهء ليس لوجوده مرح على 
بقائه على العدم في المستقبل» ويكون المؤثر في إيجاده Se‏ له أن يوجده وأن لا يوجده على 
سواء في المستقبل» ويسمى هذا المؤثر قادرا. فإذا ری هذا القادر أن إيجاد الفعل خير من 
لاوجوده» لكون وجوده نافعاً ed‏ أو لكون وجوده خيراً | في فسه من لاوجوده gh‏ كان 
ble}‏ إلى غیره» ترح كونه فاعلاً على كونه غير E deb‏ وجود فعله على أن لا بوجد» 
فيصير بالوجود من مة القادر أولى من أن لا يوجدء ویسمی ما يرجح عنده کرنه موجداً 
لفعله داعبا إلى الفعل أو إرادة Lal]‏ وتكون الدواعي كإيجاب للقادر [يعثه] على أن Jat‏ 


٣‏ کل] oS‏ تجمع] et‏ القوم] قوم ۱۶ يتصور] تصور ۱۵ ]۸ | كأنهم] كلا نهم ۲۲ موجداً] يوجد 


تحفة المتكلمين في الرد على القلاسفة $4 


فعله أولى بالوجود من لاوجوده. فإن دعاه الداعي إلى أن لاوجوده Syl‏ من وجوده لم يوجده 
وبقي على عدمه» ويسمى هذا الداعى صارفاً عن الفعل أو كراهة له. وإذا كان SS‏ كان 
فعله متردداً بين أن يوجد وبين أن لا يوجد قبل إيجاده لهء وم أن يكون القادر lily‏ بين أن 
يوجد وبين أن لا يوجد مع كونه قادراً عليه إلى أن يرج في داعيه أحدهما. ولا شهة في أن 
هذا المؤثر متصور في العقل وأنه مفارق للموجبء فإن الموجب يؤشر في موجبه ABN‏ 
ويستحيل فيه أن يتردد في إيجابه لفعله بين أن يوجبه وبين // [أن] لا يوجبه إذا زالت الموانع 
منهء بل إذا زالت استحال أن لا یوجبه» وإن عرضت استحال أن يوجبه. 

Ll,‏ الفلاسفة فقد قالوا في القادر: ail‏ موجب لفعله» وذکروا قسمة» قالوا: إن الموجود 
ينقسم إلى موجود بالقوة Sy‏ موجود بالفعل. فأما الموجود بالفعل فهو الواقع الحاصلء وأما 
الموجود بالقوة فهو الذي ليس بحاصل لكنه Se‏ أن يحصلء كا یقال: إن العام موجود في 
الصبي والنخل موجود في النواة بالقوة» أي يمكن أن يعلم وتصير النواة SE‏ قالوا: Ug‏ له 
ail‏ موجود هو على طريق امجاز. قالوا: والقوة تنقسم إلى قوة الفعل وإلى قوة الانفعال» فقوة 
الانفعال هو كالذوب في الشمع القابل للانتقاشء وقوة الفمل تنقسم إلى ما هو قوة على 
«Jail‏ لا على aa‏ كقوة النار على الإحراق» لا على عدم الإحراق» وإلى ما هو قوة على 
الفعل وترکه. كقوة الانسان على الحركة والسكونء فالأولى تسمى قوة طبيعية والثانية قوة 
إرادية» وهذه القوة الثانية» مما انضافت إليها الارادة التامة ولم يكن AE‏ مانع» كان حصول 
الفعل منها لازما بالطبع» كا يلزم الفعل من القوة الأولى. وباملة» کل علة فإنه يازم [معلولها] 
منها على سبيل الوجوب. فاذا تمت شروط العلة تعيّن حصول المعلول واستحال أن لا 
يحصلء لأن الموجب إذا حصل ولم يحصل الوجب أو تأخر لم يكن ذلك إلا لقصوره في 
طبعه» إن كان الفعل بالطبع» أو في إرادته» إن كان بالإرادةء أو لعدم ذاته» إن كان بالذات 
وما دام يجوز أن لا يحصل منه الوجب فليس هو علة بالفعل» بل بالقوة» ولا بد من أمر 
جديد يخرجه // من القوة إلى الفعل» فإذا حضر ذلك الأمر صار الخروج إلى الفعل واجباً. 

هذا کلام وقد ببنوا فيه al‏ القادر» هو الفاعل بالقوة الإرادية» موجب لفعله عند eli‏ 
الإرادة» فأشاروا في هذه atl‏ إلى شبههم التى [لأجلها] يقولون: إنه موجب لفعله» وسنجيب 


٤‏ إلى] لل ه فية] من ١‏ يتردد] ردت ۱۳ كالنوب]كالدوبه ١١‏ إرادية] + التامة ول يكن | كان] لا 


۷ يلزم'] یلزمه ۱٩‏ أو تأخر] وتأخر 


[iry] 


[۲ آب ] 


[iry] 


H o.‏ الدين ابن الملاحمي 


عنها إن شاء الله تعالى. فيقال ed‏ هلا نظرتم في حقيقة الارادة» فيتبين لک الفرق بين 
المؤثرين ؟ وحقيقتها هو الداعي إلى الفعل» وهو لا de‏ بکون الفعل Lab‏ للقادر أو ظن eK‏ 
إذا Gale‏ عن الصوارف» فهذه الإرادة باعثة للقادر على أن يؤثر إيجاده على ترکه. كالباعث 
البعث إيجاد الفعل أولى من لاوجوده مع صحة لاوجوده منه. وهذا يبين الفرق بين القوة 
الإرادية والقوة الطبيعيةء ويصح تقسم القوتين إلهماء وإلى هذا أشرتم في تقسيم القوی» فقلتم: 
إن القوة الطبيعية تؤثر في فعلهاء لا في عدم الفعل» والقوة الإرادية تؤثر في وجود الفعل وفي 
عدمه» وفي الفعل ونقیضه. کالقادر على الحركة والسكون. ولو كانت القوة الإرادية موجبة لا 
على حمة الصحة. ثم غفلتم عا عقلتم من الفرق Lee‏ فسوّيتم á Meee‏ 

بذلک S31‏ في العقل» والتکلمون یقولون: إنه de‏ ضروري. بیانه أن كل إنسان يعلم من 
نفسه أنه يمكنه أن يفعل ما يقدر عليه ويمكنه أن لا یفعل» // وأنه لو شاء أن یفعل مالم يفعله 
لوجد منه. ولو شاء أن لا يفعل ما قد فعله لما وجدء وکا يعلم هذا من نفسه فکذلک يعلمه 
من غيره من القادرين. والدليل على أنهم يعلمون ما ذكرنا باضطرار أنهم مستحسنون ذم 
القادر على الفعل وعلى أن لا یفعل» وكذلك المدح على الأمرين» ویستحسنون أمره بالفعل 
ولكان بمنزلة الهاوي من شاهق بطبعهء فکا لا بحسن مدحه بذلک ولا ذمه عليه ولا أمره 
به ولا ag‏ عنه SUG‏ كان يجب alte‏ في القادر على الفعل لو وجب صدوره عنه. يزيده 
bly‏ أن الإنسان الهاوي من شاهقء إذا حرك يده باختياره في حال هویّه وتكلم بکلام» فإنه 
يحسن أن یدح phs‏ على ذلک» ولا يحسن أن يدح أو يذم على هویه» وما افترقا إلا OY‏ 
هويه يجب بطبعه وأن تحرك يده أو كلامه موجود باختياره على جمة الصحة. والذي يؤيد ما 
ذكرناه أن القادر الختار إذا edt‏ إلى فعل go‏ صار مكرهاً عليه فإنه يسقط مدحه وذمه 
cade‏ ولا يحسن أمره به ولا نيه case‏ مع أن الملجأ إلى الفعل يصح منه أن لا یفعله» ولهذا 


۱ فيقال] فقال | هلا] هل ۲ وحقيقتها] Leasing‏ ۷ لا] آلا 5 إيجاد] اتحاد ۱۵ ذم]به ۱۸ آمره] آمر 
٩‏ لو وجب] لوجب ۲۲۳ هويه] هونه 


قد يمتنع من الفعل إذا اعتقد أنه يمكنه دفع الضرر الملجئ عن نفسه. ولهذا یتکب في فراره 
عن سبع من طريق إلى طريق يرجو فيه القرب من الخلاصء ول يسقط مدحه وذمه إلا إذا 
بلغ بالإلجاء إلى حد قرب فعله فيه من الوجوب» فكيف لو وجد على iE‏ الوجوب؟ 

وعندهم أن عند الإرادة يجب وقوعه منهء فهذه الإرادة يجب وجودها فيه من أسباب 
خارجة أو تتهي في وجودها إلى أسباب // خارجة تدخل في سلسلة الأسباب والمسببات 
لنتهية إلى واجب الوجود. ولهذا نقول: إن الفلاسفة جبرة كالجبرة من Jal‏ هذه القبلة» على 
ما Sou‏ ذلك عنم إن شاء الله تعالى. ولهذا قبح التكليف من الله تعالى للعبد واستحقاق 
الثواب على الإحسان والعقاب على الإساءة على ما يقوله المسلمون» ولا يصح كل ذلک على 
قول الفلاسفة» ولذلك أنكروا أحكام الآخرة من الحساب والكتاب والثواب والعقاب» على 
ما سنذکه إن شاء الله تعالى. 

وإذا ثبت الفرق بين القادر والموجب tay‏ أن الله تعالى أوجد العالم عن عدم» وكان يصح 
أن لا بوجده. م أنه قادر مختارء وبطل بهذا القدر جميع ما hep‏ عن کون ذات البارئ تعالى 
توف من العقول والنفوس إلى ye‏ ذلک» على ما ستحده lia‏ إن شاء اله تعالى. وإذ 
عليه في شههم لکونه موجباً على ما cape LSS‏ وهو أنه لو لم يجب فعله بطبعه بعد تام 
الإرادة وتام شروط Selb af‏ لاحتیج إلى أمر thy‏ عنده يجب وجود الفعل» ثم يؤدي ذلک 
إلى ما لا يتناهى. Sey‏ إيراد هذه igal‏ على عبارة أخرىء فیقال: إن الحادث من القادر لا 
بدّ من أن OK‏ ممكن الوجود في نفسه. يجوز وجوده وعدمه على سواءء وذلک يقتضي أنه 
لا بد من أمر pe‏ القادر ey‏ شروط Seb oF‏ والكلام في ذلك الأمر كالكلام في سائر 
الشروط Ge‏ يؤدي إلى ما لا يتناهى. 

الجواب: قولک: لو لم يجب عنه الفعل بعد تام شروط af‏ فاعلا احتیح إلى أمر زائدء 
هو كلام من لا يعقل في المؤثرات غير الموجب» وقد بينا أن القادر // غير موجب. فنقول: 
نقول: إنه لا 9 جد بعد کال الشروط بل لا بل من أن Js Ja‏ بالوجود من لاوجوده. 
لكن على iE‏ الصحة من ة موجده» لأنه في نفسه غير موجب لتأثيره. وبهذا يسقط قوهم: 


[WY‏ + انه ۸ الإساءة] الاضان ٩‏ أنكروا] انکروه ۱۷ إيراد] إبراده ۱۸ وجوده] وجود 


]ب[ 


[re] 


[؛ ۲ب ] 


PW رن الدین اين‎ oY 


هلا وجوده ولاوجوده على سواء بعد کال شروط a$‏ فاعلاً ؟ لأنه لا سواء في ذلك بعد 
کونه أولى بالوجود وعد FF‏ وجوده على عدمه. فان قیل: ما الفصل بين قولك: إنه لا بدّ 
من وجوده بعد کال الشروطء وبين قولنا: يجب وجوده؟ قيل له: الفصل بينه| ما آشرنا إليه 
من أن القادر عند داعيه يرى أن وجوده أولى من لاوجوده» فيؤثر فعله على وجه يصح من 
ذاته أن لا يؤثره. 


باب فيا استدلوا به على أن البارن موجب أذاته 


أقوى ما استدلوا به ÁJ‏ هو أن العالم إما أن يكون لوجوده أول أو لا أول لوجوده. 
bp‏ بطل الأول ثبت الثاني» فهو قولنا. وإنما قلنا: إن الأول باطل» لأنه gh‏ كان لحدوثه أول 
لكان له حدث قديم Se‏ على ما نقوله. ثم لا خلو إما أن يكون قادراً على إحدائه لم يزل أو 
لا يكون cade Lob‏ والثاني باطل» لأنه لو لم يكن قادرا لم يزل لم جز أن يصير قادرا من بعد 
ما يذكرونه في ذلک. وإذا كان قادراً على إحداثه لم يزل لم يخل حين إحداثه إما أن يكون 
إحداثه لا لوجه أو لوجه» والأول باطلء لأنه لو أحدته لا لوجه لم يكن [أولى] gh‏ يحدثه في 
حال دون حال» وف ذلك ازوم حدوثه لم يزل» وهو قولناء ولأن tlio!‏ لا لوجه يقتضي كونه 
عبثأء والحكيم لا يفعل // العبث. وإن أحدثه لوجه» وهو الإحسان والجود على ما نقوله» لم 
Js‏ اما [أن] يكون ما له أحدثه موجوداً لم رل يكون متجددا. ولو کان متجدداً كان 
الكلام فيه كالكلام في تجدد العالم» وهذا يؤدي إلى حدوث Sale‏ شيئاً قبل شيء لا إلى 
أول» وذلک قولنا. وان كان ما له أحدثه موجوداً لم يزل ل يكن gh‏ يحدث في حال أولى من 
حال» فتساوى الأحوال في وجوب حدوثه. وفي بطلان هذه الأقسام صحة قولناء وهو أن 
للعالم bas‏ أحدثه یزل» وأنه جواد $ das Sy‏ جوده. 


١‏ هلا] هل ١١‏ باطل] بطل ۱۳ ذلک] + (حاشیة) آي في إحداثه لا لوجه ۱۷ موجوداً] موجود ٩‏ للعالم] 
العالم 
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وهذه الشبهة أوردها أبرقليس في کناب صنفه في هذا الباب» قد كررها فيه بتغير 
العبارات عنها على ما سنذکره إن شاء الله تعالى» ونقض عليه هذا الكتاب (oF‏ بن عدي" 
النحوي. ونحن نجيب عنه بالجواب المعقد عندناء ثم نذكر بعض ما قال غيرنا. فنقول إذ بينا أن 
القادر ليس بموجب لفعله» وإنما يوجده على جمة الصحة. ولا يتم إيجاده کذلک إلا إذا كان 
عدوا ويكون القادر موجودا فيخرجه من عدمه إلى الوجودء bug‏ أن داعى القادر باعث 
له على الفعل» والباعث لا يوجب أن يوجد القادر فعله على الوجوب. وإذا صم هذا قلنا: إنه 
تعالى أوجد أول أفعاله لأمر غير متجددء وهو كونه قادرا ذا داع إلى الاحسان» فهذا الأمرء 
af gel‏ قادراً ذا داع لا يقتضي وجود الفعل مقارناً le, cd‏ يقتضيه في المستقبل بعد aS‏ 
سابقاً عليه. وبهذا القدر يسقط قوطم: إنه يجب کون فعله موجودا ‏ يزل. 

فان قبل: فقولوا: إن بهذا الأمر يجب SF‏ فاءلاً لم يزل» قيل له: إنه لا يجب ما ذكرته 
أيضأء لأنه إغا يصح أن يقال: إن القادر يجب أن يكون Seb‏ إذا كل شرائط Selb // af‏ 
لأنه لكونه قادراً فقط لا يجب أن يكون Seb‏ بل لا بد من زوال المانع منه» ولا بد من 
حصول الداعي إلى الفعل» ولا بد من خلوص داعيه عن الصارف. ثم محال [أن] يكون Selb‏ 
إذا كان فعله لا يصح وجوده في نفسهء ووجود الفعل لم يزل يستحيل في نفسه لأنه لا بد 
من تقدم عدمه على وجوده» فل القادر prade‏ يزل بأنه يستحيل وجوده ‏ يزل يصرفه عن 
إيجاده» وان كان علمه بكونه إحساناً وحكمة يدعوه إلى فعله. وهذا القادر لا تقتضي أحواله 
وجود فعله م يزل» Lely‏ تقتضي وجوده في المستقبل. ونعبر عن هذا gall‏ بعبارة آخری» 
فنقول: القادر إنما يدعوه الداعي إلى إيجاد فعله على الوجه الذي يصح وجوده في المستقبل» 
ووجود Disl‏ الزماني } oe‏ ستحیل 3 نفسه» فلا يجوز أن يدعو القادر الداعي إلى 
إيجاده لم يزل» ly‏ يدعوه إلى إيجاده في الستقبل» فیلزم منه Yeb af‏ بعد أن م يكن 
Seb‏ لا كونه فاعلاً لم يزل. وبهذا يظهر أن شروط کون القادر of SF Vela‏ فاعلاً لم Sy‏ 

فإن قال قائل: أليس لا يصح حصولها لم يزل» فبطل قوطم: إن الصانع الحكيم يجب كونه 
Sel‏ لم يزل؟ فإن قال قائل: أليس القادر لم يزل يجب كونه سابقاً على الحدث الزماني سبقاً لا 


Sala اسار و ا ال‎ INF 


gt"‏ بن عدي: كذا في الأصلء والمقصود هو يحبى النحوي الفيلسوف المتوفى قبل عصر الاسلام» وليس يحبى بن 
عدي 


[iro] 


[۵ ۲ب ] 


(irs) 
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آول cl‏ ولو حدث فعله من قبل أن آحدثه لم يكن bas‏ لم یزل. فهلا آحدثه قبل هذا 
بوقت ؟ Gy‏ آوجبتم ذلك لزم منه أن یکون bt‏ من قبل لا إلى آول» و[في] ذلك صحة 
قومم. قيل له: قد by‏ في الجواب الأول أنه لا يلزم من کون القديم قادراً على الإحداث ۸ یزل 
by‏ داع إلى الإحداث لم يزل كونه Seb‏ لم يزل» Lely‏ ازم منه كونه فاعلاً في المستقبل. شن 
We‏ مهنا السؤال. // الثاني فانا نقول: أسألتنا عن وجوب تقديم فعله تعاللى على وقت إحداثه 
فيه بعد تسليم أنه لا يلزم [من] کون القادر لم يزل ذا داع Yeb SF‏ لم يزل» أو مع الشک في 
ذلک؟ فإن كنت WLI‏ مع الشک le Sheet‏ نقدم» وان كنت WLS‏ مع العلم به كان 
Wy.‏ باطلآء لأن غرض السائل به أن يلزم خصمه أن يقول بكونه فاعلاً لم Jy‏ مع تسل 
أنه لا یلزم على مذهبه كونه Seb‏ لم يزل. 

ثم يقال له: قولک في سوالک: إنه يلزم من كونه قادراً لم يزل ذا داع إلى الإحداث AF‏ 
Vel‏ ل بل يفهم منه معنیان: آحدها مستحیل والآخر vem‏ أما المستحيل فهو أنه يلزم 
منه أن يحدث bole‏ لحدوثه أول ولا أول لدوثه» وهذا متداقض» أو يحدث حوادث لا أول 
لحدوهاء وهذا Sle‏ لأنه یف یکون لا آول leat‏ مع كون فاعلها سابقاً على بموعها؟ 
واحال لا يلزم الصحيح. Lely‏ الوجه الصحيح فهو أن يقال: إنه یلزم. فلم لم يخلقه وحركاتها 
I oS‏ بل خلقه وحركاتها أقل؟ يتوجه السؤال. قیل له: ان تصور التقدم في شيء لا 
یثبت فيه تقدما على الحقيقة» وسؤال السائل إنما يصح إذا كان له في نفسه نقدم وتأخر حقيقة. 

ومنهم من يقول: إن داعي الحكيم إلى خلق المكلف الأول إغا يدعو إلى [أن] يخلق مكلفاً 
في زمان إما إحساناً منه تعالى إليه أو إلى جملة من المكلفين» وإذا كان کذلک فقد استوت 
الأوقات المقدرة في الإحسان بخلق ذلك المكلفء فكان الخالق مخيراً في خلقه من قبل أو من 
بعد. يبين هذا أن الداعي إلى الفعل كان مطلقاً غير مختض بوقتء فالني يطابقه من الفعل 
هو أن يكون مطلقاً غير مختصء ومتى قیل: إنه لا بدّ للفعل من اختصاص بوقتء قيل في 
الجواب: إن اختصاصه بالوقت لم يكن // لأجل الداعي» بل لمكان الوقوع. إذ لا يتصور 
الوقوع إلا في وقت متدر. 


۳ الإحداث] الذات 5 إلى] في 5 أسألتنا] اسالنا ۷ به] + سواء ١7‏ يدعو] يدعوا ۱۸ جملة] gle‏ جملة 
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ولقائل أن يقول: وهل ألزم الخالف إلا استحالة اختصاص الإحسان بزمان دون زمان لا 
لأمر مع تساوي الأزمنة في فرض الإحسان؟ فان لم يكن ذلک مستحيلاً فأجيبوه أولاً بأن 
ذلک Temi‏ وقد استغنيتم عن دک الداعي وبي اختصاصه بزمان دون زمان. وله أن يجيب 
Gh‏ لا آقول: إنه اختص بوقت دون وقت لا لأمر فیازم ما قلتم» Hel Lely‏ وجود الفعل 
بالداعي وأعلل اختصاص الفعل بزمان مقدّر بوجود الفعل» ولا آثبت آمرا زائدآء والسائل HK‏ 
إثبات de‏ زائدة من غير مقتضى لهاء فكان سؤاله باطلا. 

ومنهم من يقول: الوجه اخصص لإحسانه تعالی بزمان دون زمان هو مصلحة المكلفين» إذ 
ليس يتنع أن يكون تعالى لو قدّم خلق المكلف الأول على الوقت الذي خلقه فيه أو آخره 
عنه لاقتضى ذلك فساداً في تكليفه by‏ تكليف cope‏ ومن شرط الإحسان انتفاء وجوه 
القبح عنهء فلا يكون خلقه إحساناً من قبل أو من بعد. فان قيل: فلم اختص ذلك الوقت 
بکون الخلق مصلحة فيه دون ما قبل أو بعد؟ yl‏ أو لا لأمر؟ ويعود إلزام الخالف» قيل 
له: بل لأمر معلوم متوقع في التكليف من بعدء فلا یلزم أن يكون حادثاً أو قدياً. ین هذا 
أن الفاعل منا قد يعم أو يظن في تدبير معيشته وأولاده وأهله أنه إن قدم كذا كان أصلح 
وأبعد من فسادهم أو فساد بعضهم » ولا يقال: إنه قدمه لأمر dale‏ بل لمتوقع» كالحادث 
خصوصاً في Flas‏ التکلیف. فإنها غيوب لا يعلمها إلا العالم القديم. فلا يلزم من يقول: إفي 
قد علمت على ddl‏ أن في اختصاص إحسانه بزمان دون زمان وجه // ASS‏ إلا أنه تعالى 
م يدلنا عليه على التفصيل ول Jas‏ لنا إليه طريقاً. ومتى سئل على abl‏ أنه لا خلو أن 
يكون ذلك الوجه إما حادثاً أو غير حادث» ویعود سوال السائل» أجيب عنه be‏ ذکرنا 3 
وجه المصلحة. 

وقد أوردوا الشبهة بعبارات أخرىء [منها قوهم]: لو فعل البارئ تعالى بعد أن لم يفعل 
لكان stil Selb‏ أو cal‏ ولو فعل lil‏ لكان فاعلاً لم يزلء وإذاكان فاعلاً لعلة لم تخل Sh‏ 
العلة إما أن تكون قديمة أو محدثة» فان كانت قدية لزم منها كرنه فاعلاً لم يزل» ون كانت 
حديثة لم تخل إما أن تحدث لعلة قديمة أو حديثة» فيزم منه ما تقدم. 


۲ فرض] عرض ۳ استغنيتم] استغنتم 8 لو]له ۱۳ أو]أن ۱۵ مصالح]نصايم | غيوب] عيوب 


۰ أوردوا] اوردو 


[er] 


firy] 


٥٦‏ ركن الدين ابن الملاحمي 


والجواب: ما تعنون بقولک: أو يكون eb‏ لعلة؟ إن عنيتم بها de‏ موجبة غير ذاته فهذا 
يلزم منه أن لا يكون الفعل مضافاً إلى ذاته» وان عنيتم به داعياً إلى الفعل قلنا: إنه تعالى فعله 
لداعي الإحسان والتفضل. فإن قالوا: فهلا فعله لم يزل لأن الداعي إلى الإحسان حاصل لم 
يزل؟ قلنا: إن الفعل يستحيل حدوثه ۸ یزل» لأن الداعي فا يدعو إلى Jal‏ على الوجه با 
يصح وجوده في نفسه. فان قالوا: فهلا فعله قبل فعله؟ فالجواب عنه ما تقدم. 

ومنها قولهم: لو كان العام محدثه غير Jeb‏ لم يزل فلا يخلو إما أن يكون غير Jeb‏ أناته أو 
لعلة» والأول يقتضي كونه غير Jeb‏ فيا لا بزال» وکذلک الثاني لأن العلة التي لها ليس بفاعل 
يجب أن تكون قدية. لأنها لو كانت tue‏ لكان الفاعل غير محدث لها لذاته أو لعلةء ويعود 
التقسيم الأول. 

والجواب: العلة في كونه غير فاعل لم یزل هو Cie ila‏ اافعل ل بزل» وهنه الا 
منتفية ع) لا يزال. فان قالوا: فلم كان غير فاعل قبل أن فعل والفعل غير مستحيل وجوده في 
ذلك // الوقت؟ db‏ عنه ما تقدم. 

ومنها قوطم: البارئ تعالى جواد فيا لم يزل. 

والجواب: ما تعنون بوصفكم للباری تعالى بأنه جواد لم يزل؟ إن عنيتم به أنه فاعل للجود لم 
يزل فهو نفس ALU‏ وان عنیتم به أنه ذو داع إلى الجود والإحسان ۸ یزل» قلنا: إنه لا يلزم 
من کونه كذلك أن يكون be‏ للجود والإحسان لم يزل لاستحالة حدوثه لم Sy‏ فإن قالوا: 
هلا حدثه قبل أن أحدثه ؟ فالجواب as‏ ما تقدم. 

ot Ll,‏ بن عدي النحوي فقد اعترض شهة أبرقلدس» فقال: إن قولک: إذا كان الله 
خير جواداً لم يزل لزم منه أزلية العالم» لو لزم منه ما ذرته لكان يجب بالانعکاس الجاري مجرى 
التضاد إذا رفعنا التالي من هذه المقدمة أن نرفع المقدم منهاء فتصدّق المقدمة القول بأنه إن لم 
يكن العالم أزلياً م يكن البارئ تعالى He‏ جوادًء على ما ob‏ في كناب القیاس» وان كانت 
هذه المقدمة [الخاصلة بالانهکاس] كاذبة فالمقدمة الأولى كاذبة. yoy‏ كذب المقدمة القائلة: إن 
Sf }‏ العام أزلياً فلس جود الله ob Ai‏ قال: معنى ابر للبارئ تعالى أن الجود هو ذاته 
Jls‏ أو یکون توما ذاته جزءاً منه, أي Nels‏ 3 ذاتهء إذ لا جوز آن یکون los‏ نات 
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لأنه لو كان Los‏ إذاته لأمكن توهم ذاته من دونه. قال: فإذاكان کذلک فقد لزم متى لم يكن 
العالم أزلياً أن لا تكون ذاته فما ل يزل. 

ثم آلزمه عن مسألتين» احداهما هو أن البارئ لا يخلو ما أن يمكنه أن يفعل أكثر ما فعل 
أو لا يمكنه ذلک. فان لم يمكنه فإما أن لم يمكنه لأمر يرجع [إلى] الفاعل أو لأمر يرجع إلى 
الفعول أو لأمر برجم إلهماء وهذا القسم باطل سواء قيل: لا يمكنه // أن يفعل أكثر لأمر 
برجع إلى الفعل أو إليه وإلى الفاعل» لأنه إن جاز مع أن البارئ قادر على كل شيء K fle‏ 
شيء أن يتنم عليه إيجاد فعله لأمر برجم إلى الفعل جاز أن یقال: إنه قادر fle‏ لم یزل» لکنه 
يمتنع عليه أن يفعل لم يزل لأمر يرجع إلى الفعل أو إلى الفعل والفاعل. وان كان يمكنه أن يفعل 
TAEA ee‏ لزم من كونه جوادا لم يزل أن يكون فاعلاً ل 
بزل فانه len Ars.‏ من aS‏ جواداً أن يفعل أكثر ما فعل» لأنه إذا كانت قوته ls‏ التي بها 

فعل وعلم هي opt‏ با وجب Sil, oji‏ م أن يفعل» فلاذا Jad‏ قدراً دون قدر؟ Bs‏ 
ذلك لزوم أن يفعل أكثر ما فعل لکونه جوادا. فان قال: نحن نعلم أنه لا Se‏ أن یفعل IN‏ 
ما فعل لكونه جوادا ا ذکرناه أنه لو أمكن ذلك للزم أن يفعله لكونه جواداء قيل له: فلأي 
علة لا يمكنه الزيادة على ما فعل؟ فإن قال: نحن نعلم أن الزيادة غير Se‏ للدلالة التي 
ذكرناهاء وان لم نعرف العلة في ذ قي الإمكانء قيل له: ونحن نعل أيضاً أنه لا کن أن يفعل 
قبل أن فعل لإدلالة التي % Lab‏ وان لم نعرف العلة في ذلک. وهذه العارضة لازمة 
لأبرقليس سواء bahi‏ أن يفعل تعالى ل يزل أو ألزمنا أن Ja‏ قبل أن فعل. 

المسألة الثانية: هل يقدر تعالى أن toy‏ مثل ذاته أو لا يقدر على ذلک؟ فان قال: يقدر 
JS cade‏ له: فهلا أوجده لكونه خيراً؟ أو يقال له: كيف يصح أن يساوي الفعل الفاعل في 
وجوب وجوده؟ ol,‏ قال: al‏ لا يوصف بالقدرة عليه لأنه مستحیل في نقسه. فلا يصح آن 
يقال: يجب أن یفعله» قيل له: فکذلک يستحيل أن يفعل تعالى لم یزل» لأن قدرة القادر 
تعلق بإيجاده ما ليس بموجودء ويستحيل تعلقها بالوجود» فلا يصح أن يقال: يجب أن يفعل 
م يزل. 


۳ عکنه] يكون © المفعول] المعقول ۲ جاز] + ذلك | قادر] قادراً ۸ الفعل”] الفاعلى والى الفعل [os ١١‏ 
بقائه ۱۳ فلأيّ] فلأنه 


[۳۷ب] 


[ira] 


[YA] 
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ابتدآوا بصفات النفي» فقالوا"": من صفاته أنه تعالى ليس بعرض. قالوا: لأن العرض 
لوجوده تعلق بوجود الجسمء ولهذا إذا عدم الجسم فإنه يعدم العرض» فلو كان عرضاً لكان 
ag E E‏ الجر تناك فلو وا عدون ان کون 
صورة لجسم لأن قيام الصورة اما يكون بالجسمء فهو ثاني العرض. وإغا فرقوا بين العرض 
والصورة» وإن كان كل واحد منها لا قيام له بذاته Lely‏ قيامه بالجسمء > لأنهم يقولون: إن 
العرض ليس بجوهرء والصورة جوهر. قالوا: إن كل واحد منهاء وان كان محتاجاً إلى المادة, 
فان الصورة تفارق العرض» وان الصورة جزء من حقيقة قة الشيءء كالسريرء فا ون صورته جزء 
منه لأنه يصير هو ما هو بالصورة. ولا يصير الجسم هو ما هو بالعرض: واستدلالهم لنفي 
العرض عنه تعالى استدلال لا باس cay‏ قالوا: ولثل هذا da‏ أنه ليس بصورة جسم. 

قالوا: ولا يجوز أن یکون lee‏ لوحمین: آحدهبا أن الجسم مركب من أجزاءء والثاني أنه 
مركب عن هيولى وصورة» وما كان مرکا من أشياء فوجوده معلول» وليس بواجب الوجود 
لناته. ولهذا لو قذر عدم الأجزاء ails‏ يلزم عدم الجسمء ÍS,‏ إذا قدر عدم By gall‏ فلا 
يكون واجب الوجود بجزء » ونعني بواجب الوجود ما لا يلزم عدمه لعدم غبره. وهذا ely‏ مهم 
على أن وجود الجسم هوكونه جسياًء وقد تقدم کلامنا علیه. ولهذا نقول ip‏ ما تعنون بقولک: 
إذا قدرنا عدم الأجزاء أو عدم الصورة فانه Has‏ يطل الجسم؟ أتعنون به: إذ قدرنا انتفاء 
الأجزاءء أو تعنون به: إذ قدرنا تفرق الأجزاء ؟ فان Aue‏ الأول فقد قدرم عدم ذات 
الجسمء لجاز أن يعدم الجسم بتقدير lore‏ وان قلتم: إن واجب [الوجود] هو ما إذا قدرنا 
عدم oye‏ م یعدم وفي هذا التقدير لا يعدم بتقدير عدم غيرهء فلا يتبين أنه تعالى لیس 
بجسم. وان عنيتم الثاني قيل لک: انا // لو قدرنا ا FUR‏ 
وكف يصح أن يقال: إنه عدم الجسم > وهذه أجزاؤه الباقية بعد تفرقها؟ فصح أنه ماعدم 
ald‏ ونا تزول نسمیته بأنه جسم» > رى مجری تسمية ة الجسم Swill‏ إذا زال سوادهء فانه 


[gy ٤‏ وپذا ١5‏ بواجب] بالواجب 1١‏ إذا] انا ۱۸ عدما] عدمه ۲۱ وهذه] هو + (فوق السطر) وهذه 


أجزاؤه] اخرا 0 


* 'قارن مقاصد الفلاسفة ص ۲۱۱-۲۱۰ 
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لا يصح أن يقال: إنه بطل ذات الأسودء lay‏ يقال: زال تسميته بأنه أسود. وأنتم في هذه 
الدلالة ۾ تقصدوا أن تثبتوا أنه تعالی لو کان جس لكان إذا تفرقت أجزاؤه لم يسم جسما. 

وقالوا: إن ذاته تعالی واحد ليس له مثل» ولا يجوز أن يكون له أجزاءء فليس له نوع» ولا 
يوجد في محل ولا موضوع» ولا يجوز أن يكون له ضد. ولا يجوز أن یثبت له صفة تكون 
de‏ لذاته. ولا يجوز عليه التغيرء ولا يجوز أن يتعلق بغيره بمعنى أنه لا يجوز أن يتعلق 
وجوده بوجود شيء آخر ويتعلق وجود ذلك الغير به. وکل هذا موافق لما نختاره في توحيده 
تعالى. 

وقالوا”': إن واجب الوجود لا يصدر منه إلا شيء واحد بغير واسطةء lily‏ يصدر منه 
أشياء كيرة على ترتبب ووساط. لأنه ct‏ أنه Sle‏ واحد لا كثرة فيه بوجه. Lily‏ يختلف 
فعل الواحد ke‏ إما باختلاف امحل أو باختلاف الا أو بسبب زائد على ذات الفاعل. قالوا: 
وبرهانه آنا [إذا] عرضنا Lue‏ على شيء فيسخنه, ثم عرضناه على آخر فييرّدهء فإنا KS‏ 
ضرورة بأن بينها اختلافاء Lal‏ لوكانا مثلين ale)‏ فعلاهماء فهبا استحال وجود شيئين 
gabe‏ من ذاتين متاثلين فبأن يستحيل ذلک من ذات واحدة أولى. 

يقال cob‏ هذا غير مستقیم على أصولك» LI‏ تقولون: إنه ذاته أوجب العقل الأول» وهذا 
موجّب واحدء ثم قلتم: إنه Sls‏ يفيض الخير-على العقل» والعقل يفيضه على العقول» ثم 
العقول على النفوس» وفيضه الخير هو موجب واحد. وقالوا: إن العقل أوجب عقلا آخر 
وفلكأء والفلک ليس بشيء واحدء بل هو أشياء كيرة» خصوصاً الأفلآك المكوكة. فان 
قالوا: إن الفلک واحدء وإغا أجزاؤه BS‏ قيل طم: فقولوا: إن العقل // أو ذات البارئ 
أوجب العالمكله لا بوسائط» لأنه dle‏ واحدء lily‏ أجزاؤه هي غيره. وقالوا في النفس: إن لها 
قوى GS‏ وهي صادرة عن Jie‏ واحدء من أين جاءت الكثرة فما لولا أن الواحد يوجب 
أكثر من واحد؟ ومن وجه آخرء هو أن النفس عندهم هو شيء واحدء ولهذا قالوا: إن 
البدن إذا مات فرغ النفس من تدبيره وزال تعلقها به» فإنه يسمى عقلا» والعقول بسيطة 
عندهم بريئة عن SA‏ فصح أن النفس عندهم هو شيء واحدء وإذا كان لها قوى كثيرة كان 
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لها آفعال كثيرة. وکذلک من قال منهم: إن العالم طبيعة واحدة عامة» ثم آفعالها في الحيوانات 
والنباتات lays,‏ آفعال كثيرة أو طبائم كثيرة. 

ويقال طم: إنا نجد شيئأ bel,‏ يوجب أفعالاً كثيرة مع وحدته» كالثقل الموجب للهويّء 
والهوي أمور كثيرة وأكوان في مات BS‏ فإن قالوا: إن الحركة واحدة وان بعد مداهاء 
فالإلزام عليه ما تقدم. ويقال K) sob‏ بنيتم هذا الفرع على أن ذاته تعالى موجبةء وقد بينا أنه ه 
تعالى قادر مختار» والقادر الواحد Vaal sey‏ کرت ولا يقتضي ذلك فيه 3S‏ وقوهم: لو 
عرضنا جسم على آخر فیسخنه» ثم عرضناه على غيره فیبرده» فإنا dai‏ ضرورة أا مختلفان» 
فیقال لهم: هذا oly‏ منك على أن ذاته تعالى موجبة, فشم‌موه بالأشياء الوجبة» وقد بطل 
ذلك. ولأنا فا نعلم ذلك لأنه سبق [علمنا] بجر نفس النارء والثلج بارد في نفسهء فقلنا: إنه 
coy‏ ولولم يسبق علمنا بذلک لاحتجنا إلى دلالة غير اختلاف الموجّبين على اختلاف ٠١‏ 
الموجبين. ويقال هم: إذا جاز أن يصدر الوجبان المتائلان عن مختلفين كالنار والحركة - فإنهم 
يقولون: النار تسخن والحركة تسخن - فهلا جاز أن يصدر الختلفان عن واحد إذا اختلف 

[5"ب] امحل أو الآلة؟ والمحل والآلة // شرطان Agel)‏ لا أا مؤثران» فقد سلمتم أن الشيء الواحد 

قد يصدر منه أشياء مختلفة» وإن كان bol,‏ في نفسه. 

وسنبين فما بعدء إذا وصلنا إلى الكلام في إثبات الصفات له تعالی نحو ٠١ Ue Le uf‏ 
وقادراء أنه لا بنّ من القول oh‏ ذاته تعالی تؤثر في أحكام BS‏ مختلفة إن شاء الله تعالی. 

ويقال لهم: انا bol, us Ky‏ يوجب أحكاماً كثيرة مختلفة» وهو الحجمء فإنه يوجب 
ون Leslee‏ وضصة که مدرک علی قول من pal Jat‏ مدرک - ومن سل لونه هو 
Shall‏ دون الحجم فإنا تلزمه في كون اللون مدركا ما ألزمناه في الحجم - وصحة كونه حلا 
لأعراض مختلفة» ويوجب ينه كائناً في حمة ما وصحة aS‏ كائناً في الجهات على البدل» وكل "١‏ 
هذه الأحكام معللة بكونه حأ فقطء Jha‏ قولك: إن الواحد لا يوجب إلا واحداً. فان قالوا: 
نا نعني بقولنا: إن الواحد لا يوجب إلا cel,‏ أن الذات الواحدة لا توجب إلا ذاتأ واحدة» 
والذي ذكرتموه هي أحكام للحجم لا ذوات» قيل لهم: وما الفصل بين الأحكام والذوات في هذا 
الباب؟ نا لا نجد فصلا بيا في العقل. وکذلک إذا جوزتم أن يضاف إلى الذات الواحدة 
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صفات راجعة إلى النفي كثيرة» ولا يقتضي ذلك كرة فيه» فکذلک ما يرجع إلى الإثباتء لا 
فرق ke‏ في العقل. oF‏ النفي أمر معقول كا أن الراجع إلى الثبوت أمر معلوم معقول» وكل 
واحد من النفي والبوت يصدر عن النات التي هي علة فهماء فبان أن كثرة الصادر عن 
الشىء الواحد لا توجب كثرة فيه. فإن قالوا: نها تدل على كثرة في ذات المؤثرء قيل م: 
وهل تنازعون إلا في ذلك ؟ وعارضناهم با تقدم. 

وأوردوا في صفات Ea‏ عنه تعالى أن وجوده // ليس غير castle‏ بل تتحد أننته 
وماهیته» وان OF‏ الوجود يتعلق بالأنيات» والتى لها ماهية غير ماهياتها. قالوا' ': lay‏ قلنا: 
إن وجوده تعالی ليس غير ماهیته» لأن الوجود عارض للاهية» وکل عارض فعلول» لأن کل 
عارض له تعلق ope‏ وجد ذلك الغير لا كان هذا العارضء ثم لا يخلو إما أن تکون الاهية 
سبباً للوجود نفسهاء [وهذا باطل] لأن الماهية لا وجود لها قبل هذا الوجودء وإذا لم يكن له 
وجود قبل هذا الوجود فكان معدوماًء والمعدوم لا يكون سبباً للموجود» ولو كان لها وجود 
قبل هذا الوجود لكان مستغنياً به عن وجود ٿان. ثم كان السؤال LY‏ في ذلك الوجودء 
فإنه عرض ld‏ من أين عرض ولزم؟ فثبت أن واجب الوجود أنبته ماهيته. قالوا: ومن هذا 
الوجه قلنا: إن واجب الوجود لا يشبه cogi‏ فإن ما عداه KE‏ الوجود» وكل مکن فوجوده 
غير ماهیته. ومتى سئل القوم عن حقيقة الوجود قالوا: إن الوجود آظهر عند العقلاء وأسبق 
إلى الفهم عند ذكر اسعه من أن ید أو يرسم. قالوا: ولأن الحد یترکب من جنس وفصل» 
وليس فوق الوجود شيء هو أ من الوجود فیکون جنساً له. قالوا: ولا كان الوجود آشهر 
العلومات فلا شغل cose‏ وكذلك لا شغل بإثباته» لأن ثبوته آظهر من کل معلوم. 

Ll,‏ ما نقوله نحن في هذا الباب فنقول: الوجود هو حقيقة کل شيء» فوجود الیرم هو أنه 
جرمء ووجود الباری هو ذاتهء وشیوخنا أصحاب أبي هاشم یقولون: إن وجود الشيء هو آمر 
زائد على ذات الشيء وحقيقته. فهم يوافقوننا في وجود الباری على ما LSS‏ عنهم من أن 
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وجوده Sls‏ وماهیته هو آمر واحدء ویعنون باهیته حقيقة ذاته «Als‏ ولا یعنون بها حالة 
زائدة على ذاته» // لأنهم ینفون کل ما يقتضي كثرة في ذاته تعالى» ولهنا لم يجعلوا وجوده أمراً 
زائداً على ذاته» وإن قالوا: إن الوجود آمر عرضی لسار الأشياء الممكنة الوجود. ووافقوا 
أصعاب Yl‏ هاشم في أن وجود الشيء زائد على cals‏ وان کانوا لا يوافقونهم من کل hay‏ 
فإن أصحاب ul‏ هاشم يجعلون الوجود dle‏ آذات الموجودء وعندهم أن وجود الشيء هو 
دخوله في الأعيان؛ وقالوا في كتبهم: إن کون الشيء في الأعيان ليس يحتاج في أن يكون في 
الأعيان إلى أمر به يكون في الأعيان» فإن ما به يصير الشيء في الأعيان هو [أنه] أولى بأن 
يكون sti‏ في الأعيان. وهذا الكلام يدل على أن الشيء عندهم لا يصير في الأعيان بغير 
ذاته» ومع هذا احتجوا في كنهم للقول بأن الوجود أمر زد على ماهية الشيء. 

وينبغي أن نكلم BVT‏ أن وجود الشيء ليس بأمر زائد على ذات الشيء وحقيقته» ونحن 
نذكر شبههم لنصرة ذلك ونجيب clue‏ ثم نتكلم على الجملة التي حكيناها عنهم في أن وجوده 
تعالی وماهيته هو أمر واحد. فنقول: البرهان لقولنا بأن وجود كل شيء هو ذاته هو أنه لو 
كان أمراً Lah‏ على ذات الشيء وحقيقته. كالجرم مثلآء لصح أن da‏ أحدها دون الآخر. 
ولا يمكن أن يفصل بینها في العلم» فلا تعذر ذلكىء GY‏ لا نعلم الجرم المعين إلا ونعلمه 
cloge ye‏ ولا نعلم وجوده إلا ونعلمه جرماء فقلنا: إن الوجود ليس بأمر زائد على الجرمية. فإن 
قيل: آلیس الوجود قد ثبت للسواد وليس ce‏ فيصح بذلک انفصال الوجود من الجرمية» 
dws‏ بذلك أن الوجود أمر زائد على الجرمية؟ قلنا: إن حقيقة السواد هو وجوده» كما أن 
حقيقة الجرم هو وجوده. فها مشتركان في اسم عام» // ثم يختص كل واحد منه| باسم خاص» 
لا kel‏ يشتركان في أمر زائد على ذاتههاء وهو الوجودء ثم ينفصلان في حقيقتها. 

فإن قيل: أليس حقيقة الجرم وماهيته ثابتة في الذهن قبل وجوده» ثم يصير موجوداً من 
بعد» فصح a‏ الوجود عرضي doll‏ الجرم ؟ فکذلک هذا في كل est‏ هو ممكن الوجودء 
Ja‏ له: إن حقيقة الجرم متصورة قبل وجود الجرمء لا أا حقيقة في نفسها قبل الوجود. ثم 
ينضاف إلى تلك الحقيقة الوجود. لأنه لو كان کذلک للزم لک أن تقولوا: إن الوجود صار 
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إلى ما لا ale‏ له. [ولزم] أن یکون لنفس الوجود ماهية کا أن للجرم ماهیف» بل معنی وجود 
أي هو عين من الأعيان» ومعلوم آنه le‏ يوصف بأنه of‏ من الأعيان لعینه» لا ail; pl‏ 
مضاف إلى العين» أعني ذات الجرم. 

فإن قيل: ألسمم لا تعلمون الجرم إلا وتعلمون كونه کاثناء ولا ينفصل العام بأحدها عن 
العلل بالآخرء بل متى علمقوه جرماً فا تعلمونه كائنا في جمة» ومتى Bele‏ وه کاشا في جمة 
فإنكم تعلمونه جرماء ول يدل ذلك على أن كون ال جرم في جمة وجرميته هو أمر واحدء بل همأ 
آمران ؟ فا أنكرتم من مثله في وجود الجرم وكونه جرماء فيكون وجوده زائداً على جرمیته» 
وان لم de‏ آحدهیا منفصلاً عن الآخر؟ قيل له: انا لم ثبت کون الجرم في da‏ أمرأ زائداً على 
ارم إلا بعد أن فصلنا keg‏ في العلم. ولأنا نعم حقيقة الجرم ونعلم كونه في da:‏ أمراً مضافاً إليه 
کلونه» ولهذا يتبدل af‏ في الجهات» والحجم لا يتبدل. ولیس SS‏ وجود الیرم وكونه حجأء 
لأنه لا يمكن الفصل ker‏ في العلم» فهو أمر واحد. 

واحتجت الفلاسفة لقولها أن الوجود عرضي للاهيات وأنه أمر زائد عليهاء فقالوا: إن 
القسمة تدخل في الوجودء فیقال: إن الوجوذ // إما واجب وإما مکن والقسمة لا يصح 
دخولها في الأسماء المشتركة WS‏ عين» فإنه مشترک بين الحاسة الباصرة وبين عين الشمس 
وعين الميزان وینبوع ll‏ وقالوا أيضاً: قولنا: الجوهر موجودء هو كلام مفيدء ولو كان وجود 
الجوهر هو عين الجوهر لكان قولنا: الجوهر موجودء كقولنا: الجوهر جوهر. ولأنا نعلم أن 
موجودء Lal,‏ على حقيقة مخالفة للحقيقة الأخرى لكان بين هذين القسمين وسائط کرت 
oy‏ الأعيان الخالفة بعضها لبعض كيرة» فصح أن الوجود أمر زائد على الأعيان. 

والجواب: إن ما ذكرتموه لا يدل على أن الوجود آمر زائد على عين الشيء وماهيتهء وإغا 
يصح دخول القسمة في الوجود فيقال: واجب ومکن, لأنه اسم يقع على كل عين» ثم الأعيان 
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مکن كالأعيان التى هي آفعال الله تعالی نحو الأجرام clayey‏ ولذلک صم دخول القسمة في 
الوجود. وهذا بمنزلة قولنا في المتنوعات بأنها أعيان» فإن قولنا: عين» واقع على كل واحد منها 
a‏ اختلافهاء é‏ هع دخول مثل هذه القسمة 3 قولنا: عان› فصح أن يقال: إن yi‏ 
تقسم إلى واجب be SF‏ وإلى مکن» dy‏ يجب لأجل دخول هذه القسمة في العين أن 
یکون oF‏ الشيء les‏ أمراً زائداً على ذاته وحقيفته. 

lil,‏ يصح أن يقال: إن الجوهر موجود. dy‏ يصح قولنا: الجوهر جوهرء لأن قولنا: 
موجود. في: الجوهر موجود. هو اسم شامل له ولغيره من الأشياء على جحمة الاشترآكء فإذا 
أن يقال: هذا الجوهر جوهر. ولس ae We ÍS‏ جوهرء لأنه A‏ خاص» // فکان 
تكراراً das‏ ولهذا يصح أن يذكر الشيء باسمه الخاص ثم يحمل على نفسه باسمه العام» 
فبقال: هذا الجوهر of‏ من الأعيانء و يفد ذلى إلا Ll‏ باکت ولأن قولنا: جوهر » سم 
للموجودء ويستعمل على 4 التوسع في العدوم» ولا كان يطلق علا م أن يقرن به قولنا: 
موجودء ويراد به الذي یقع به الاسم حقيقة دون المتوسع فيه بأنه جوهر. 
lS aE ae‏ 
الذهن. والاول یقع عليه اسم الوجود دون المتصورء فانه یم عليه اسم العدوم. . فصح آن 
یقال: إن الذي بقع عليه اسم الثيء متنوع» فتارة يتم على عن معين وتارة ينع عل ab‏ معین» 
ولماكان ما يقع عليه اسم الشيء ء إما معيناً أو غير معین» وکان راجعاً إلى نفي واثبات» لم يكن 

بين القسمين واسطةء فان الإثبات والنفي في ذلك يرجع إلى واحد واحد مما يقع عليه اسم 
sag‏ ولس يجب إذا کار ن اسم الوجود Lal,‏ على الأعيان الختلفة أن تدخل وسائط في هذه 
القسمةء ba UY‏ أن هذه القسمة ترجع إلى واحد ما يقع عليه اسم الشیء» فتلک الآحاد کف 
تکون وسائط فيا تتاولها من القسمة؟ 

آما الكلام على ما ذكروه في الجملة من أن وجود البارن هو ماهیته» لا أن له ماهية ولها 
وجود كا لسائر الأشياء المکنة الوجود» فإنه يقال مم: إن SOW‏ في وصف الأشياء 
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بالوجود غير محصّلء oF‏ بعض UE‏ في کبک تدل على KI‏ تفيدون بقولكم في الشيء: ان 
موجودء أنه yo‏ وحقيقة» ولهذا قلتم: إن الله تعالی وماهيته متحد. // وهذا يقتضي أنه إذا 
قلتم في البارئ: إنه موجودء أفدتم بذلک حقيقة ذاته. وكذلك قول بعضک: إن الوجود هو 
of‏ الشىء في الأعيان» على ما تقدمت حكايته. وبعض SUT‏ تدل على الوجود هو أنه أمر 
زائد على ماهية الشيء, على ما LSS‏ احتجاجاتكم Shi)‏ فنحن نقسم الكلام Kle‏ فنقول: 
K|‏ تصفون الباری تعالى بأنه موجود كا تصفون ساتر الأعيان بأنها موجودة» فليس يخلو ما 
أن تفيدوا [بقولكم] فيه Shs‏ بأنه موجود ما تفيدونه بقولكم في الأعيان بأنها موجودةء أو تفیدوا 
بقولكم فيه تعالى بأنه موجود [غير ما تفيدونه بقولكم في الأعيان]. فإن Fail‏ بذلک معنى 
bel,‏ في الأشياء كلهاء في ذات البارئ تعالى وغيره من النوات» صار قولک: موجود» من 
الأسماء المتواطئة - والمتواطئة عندهم هي الأسماء التي تفيد في الأشياء الختلفة معنى متفقأء 
كالحيوانية في الختلفات من الأحياء والحيوانات - ویازمک على هذا أن يكون الوجود جنساً 
للموجوداتء ولا بد من أن تقولوا: إن البارئ She‏ ينفصل عن الموجودات بفصلء OY‏ 
يستحيل أن تكون حقيقة ذاته كالصفة للأشياء الموجودة» ومتى قلتم: ينفصل عنها بفصل» 
لزمک أن يكون Se‏ من جنس وفصلء وذلک كثرة في ذاته SLs‏ وان أفدتم بقولک فيه 
تعالى: موجودء معنى مخالفاً لما تفيدونه بوصفک لسائر الأشياء بأنها موجودة صار قولك: 
موجود» من الأسماء الشترکة. لأنه يفيد معنيين مختلفین» وذلک قولنا. 

قالوا: إن قولنا: موجود» لا يجوز أن يكون من الأسماء المشتركةء لا ذكرنا من صصحة وجود 
القسمة في الوجود دون الأسماء BREN‏ ولا يجوز أن يكون من الأساء التواطشة» OY‏ 
الوجود يثبت في بعض الأشياء أولى وأولاً وفي بعضها لا أولى ولا أولآء كما في الجسم 
والعرض» // فإن الوجود في واجب الوجود هو من الأسماء المتفقة» ومعنى المتفقة عندهم 
هذاء وهو أن تثبت في بعض الأشياء [أولى VIL,‏ وفي بعضها لا أولى ولا أولاً. فيقال لهم 
إن کون الصفة في بعض الأشياء لا أولى ولا أولاً وفي بعضها أولى [وأولاً] يقتضي أن يشترك 
الكل في SE‏ الصفةء ثم تثبت في بعضها أقوى وارج منها في البعض, لأن EA‏ في صفة 
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15 رکن الدين ابن PW‏ 
يقتضي المشاركة في أصل تلک الصفة. وفي ذلك تحقيق للاشتراک في صفة الوجود. ألا 
ترى أن الحيوانية في الأحياء على قولكم في بعض الأشياء أولى وأول» كا قلتم في العقول 
والأفلاک أنهم As, cela‏ 3 الباری تعالى أنه حي ؟ 3 جوزتم في غيره من الأحياء أن تزول 
عنها الحياة على a‏ التقدیر بأن يقدر عدم علتهاء وفي الرنسان تزول de‏ حياته فعوت» ومثل 
ذلك يستحيل فى ذاته تعالی. فقولوا: إن الحيوانية من الأسیاء التفقة دون التواطشة. وقد 
أجبنا عن قوطم بأن القسمة تدخل في صفة الوجود. 

وقالوا”': إنه لا يجوز أن يكون col‏ صفة زائدة على ذاته. وقد ذهبوا في أن يكون 
للبارئ تفي الصفات عن ذاته تعالى إلى في الأحوال التي ls‏ له تعالى أبو هاشم وأصحابه. 
وهذا هو اختيارناء وإغا [Lake]‏ البيان في الدلالة لنفها عنه تعالى. واعتلوا انلك بأن لو 
كان له صفة زائدة على ذاته لكان يتقوم وجوده Shy‏ الضفة Go‏ يبطل وجوده بتقدير 
يو ار ار E yn‏ 
أشياء فهو معلول. وان كان لا يلزم من تقدير عدم تلک الصفة عدمه كانت الذات فاعلاً 
وقابلاًء وكانت // تقبل لا من حيث تفعل وتفعل لا من حيث تقبل» فيكون BS‏ والكثرة في 
ذات واجب الوجود محال لأنه يوجَب تعليل: فتكون MALES‏ بالآحادء وهو واحد من کل 
وجه. وباطل أن يكون ذلك العارض من غيرء لأنه يصير ذا علاقة مع ذلك الغیر» oB‏ 
وجوده على تلك الصفة يتعلق بوجود ذلك الغير» ووجوده We‏ عن تلك الصفة يتعلق 
بعدم ذلك الغيرء eae eee ake‏ لأنه لا تستغني ald‏ عن ذلك الغير. 

فیقال طم: ان Ae‏ هذا على أ نه poh‏ وجود شيء من أجزاءء وقد تكلمنا على هذا. م 
يقال طم: إن اقتصرتم فيا أوردتم على دعاوى فارغة عن AYN‏ فدلوا علا ad‏ ما أوردتم. 
فيقال لک: ما أنكرتم أن تكون ذاته Iai Sle‏ واحدا أو a>‏ حقيقة واحدة» ثم توجب ذاته أحوايا 
لناتهء إما مشروطة أو غير مشروطة. وتكون تلک الصفات كالأفعال له وكالأحكام إذاته ؟ 
وقولك: إنه لو كان کلک لكان ذاته Ja‏ من حيث أنه لا يفعل ويفعل من حيث لا da‏ 
وذلک كثرة في ذاته» JS‏ لک: وما أنكرتم أن يفعل من حيث da‏ ويقبل من حيث يفعل» 
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وذلک كونه حقيقة del,‏ الوجود» فلا يكون ذلك كثرة في ذاته؟ ob‏ قيل: الواحد لا يوجب 
إلا واحداء فالكلام عليهم فيه ما تقدم. 

lal,‏ أوردنا هذه المطالبات علهم» ون كنا لا نثبت أمراً زاندا وصفة زائدة على ذاته تعالی» 
لنبين أنهم مقتصرون في إبطال ذلك على دعوىء فينبغي أن يستدل لذلک با آشرنا إليه 
من قبل أن ذاته تعالى كافية في إيجاب أحكامه وإيجاد آفعاله» ولا مقتضي لا زادوا // عليه 


فصل في ذكر مقالتهم في صفاته الراجعة إلى الإثبات 

قالوا*': إنا قد بينا أنه تعالى واحد لا كثرة فيه بوجه من الوجوهء فلا يجوز إثبات صفة له 
تؤدي إلى الكثرة. فلا بد من أن نفرق بين الأوصاف التي تؤدي إلى الكثرة والتي لا تؤدي 
إلهاء فنقول: الأوصاف على خمسة أقسام يجمعها قولنا في الانسان: ail‏ جسم أبيض علم جواد 
يجوز في صفاته تعالى لا سبق من أنه لا جنس له ولا فصل. Ll,‏ قولنا فيه: gael‏ فهو 
عرضي له ومثله لا يجوز إثباته لذات البارئ تعالى. وأما قولنا فيه: cde‏ فهو عرضي للانسان 
متعلق بالغير وهو المعلومء ولا يجوز إثبات عرضي للبارئء متعلقا كان بالغير أو غير متعلق. 
للبارئ تعالى» ولا BS Coy‏ لأنه لا يرجع إلى صفة في الذات. وأما قولنا فيه: إنه فقير» فهو 
صفة سلب. لأن ober‏ عدم cll‏ ون كان يتوهم أنه صفة ترجع إلى BY‏ وهذا لا يبعد 
التفصيل, فقالوا: من صفاته أنه تعالى حي قالوا: لأنه يعم ذاته وكل من يعلم فهو ی. وقال 
بعضهم: إن معنى المي هو الدزاک الفعّال» ومعنى الفعال أنه يصدر منه أفعال LHA‏ ومعنى 
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فیقال لهم: إن القائل منک al,‏ تعالی لا كان Le‏ لأنه cda‏ يدل کلامه على أنه استدل 
بکونه lle‏ على cde Le af‏ وکلام القائل الثاني يدل على أنه Jag‏ حقيقة le aS‏ هو كونه 
عالماء وهذا حقيقة مذهبک. ولا بد من أن يعني القائل الأول بکلامه: أنه dx‏ فیکون aes‏ هو 
أن حقيقة الى أنه gle‏ فإذاكان We‏ كان حيأء لا أنه قصد طريقة الاستدلال. فيقال لهم: إن 
[كانت] حقيقة af‏ تعالی Le‏ هو le if‏ فلماذا لم تقدموا AVN‏ على كونه عالمأء ثم // 
تحكمون على أنه حي؟ بل قدمتم القول في كونه یا وهذا خطأ في الترتيب. وسنبين إذا 
LAK‏ على قوم في كونه تعالى We‏ أنه لا طريق لهم إلى العلم بكونه تعالی Uie‏ وإذا لم يعلموا 
af‏ تعالى We‏ لم يعلموا كونه حياً. 

ثم يقال م: إنكم لم تدلوا بدلالة على أن حقيقة كونه تيالى bo‏ راجعة إلى We [a$]‏ وقول 
قائلهم أن الى هو الدراک الفعال وأن معنى الدراك هو أنه“يعقل الکل» هو KE‏ محض» 
والدراک كلمة مشتركة بين معان مختلفة» والأصل فيه اللحوق. قال الله تعالی قال أَححَابُ 
مُوسَى إا “EO i‏ ثم مُستعمل في البلوغ إلى غاية المقصودء فیقال: أدرك Sal)‏ والغلام 
والقرة» ويسمى الإحساس إدركاً. قال الله تعالى EW‏ الأنصارٌ»' ' وکل ذلك شبيه 
باللحوق على جمة التوسعء ومتى استعمل في العام كان le‏ وأوهم أنه الرأي أو الحسّء لأن 
الادراک ععنی الإحساس من أحكام الحياة. فهو كلام ملتس» والحياة أظهر منه بكثير» فلا 
يصح ما ذكره تفسيراً ed‏ وان آخرجه مخرج الحد كان أبعد. 

ثم يقال sob‏ إن الحياة لا ترجع إلى العلمء لأن وصف الذات بأنه جي هو صفة مقصورة 
على النات لا قتضي bla‏ بخيرء ونه Ue‏ بقتضي تعلق GSS pall‏ يكون أحدها هو 
الآخر؟ ولأهم قالوا: إن کون الإنسان We‏ هو صفة عرضية للانسان» وقالوا: إن الحياة ذاتية 
للإفسان» فكيف يكون الذاتي عرضیا؟ فإن قیل: ما أتكرتم أن تكون الحياة للإفسان أمراً غير 
Ue af‏ وفي ald‏ تعالى ترجع الصفتان إلى أمر واحدء وهو كونه عالاً؟ قيل له: نا الأسائي 
والصفات تتبع العاني» Jad,‏ المعاني في الشاهد أولاء ويستعمل ما الأسائي والصفات 
الموضوعة لها في اللغة» وتغايرت الأسماء والصفات لتغاير معانيها. ثم إذا استعملنا تلك الصفات 
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في ls ab‏ فلا بد من أن نعني بها ما عقلناه من معانيها في الشاهد وإذا اختلف حقيقة 
العلم AL,‏ في الشاهد فلا بد من اختلافها في ذاته تعالى» ثم يطلق فيه الأوصاف. 

lel,‏ جعلوا الحياة والعلم في Lol old‏ واحداً // راجعاً إلى وجوده تعالی هرياً من الكثرة في 
ذاته. وذكر بعض النقلة عنهم أن صفة الي أنه تعالى لناته» ومعنى قولنا: أنه له لناته» هو أن 
أنبته حیاته. وأنبته هي كونه بحيث يصدر عنه أفعال abh‏ وهذا مسر إلى أن وجوده هو 
حياته. فان عنى بوجوده حقيقة ذاته SIs‏ ۸ يفد قوله» لأن فيه كونه تعالى b>‏ هو حقيقة ذاته 
التي [لأجلها] لا يستحيل أن de‏ ويقدر ويدرك الدرکات لكن هذا لا يقتضي أن كونه حياً 
هو alle of‏ لأنه Jou‏ في ضمن كل واحدة من الصفتين أمر لا يدخل في ضمن الأخرى. 
فيدخل في ضمن الوصف له ah‏ حي أنه Ob‏ مميزة تميزاً لا يستحيل لأجله أن dar‏ ويقدرء 
ويدخل في ضمن وصفنا له بأنه dle‏ أنه Ob‏ مميزة تميزاً يجب له أن يكون clase‏ إلا أن القوم 
يظنون أن کون الي Le‏ وكرنه Ue‏ وقادراً هي أحوال لناته متغايرة» oaa‏ من ذلك La‏ 
للكثرة من ذاته» ولو جعلوها أحكاماً صادرة عن ذاته» لا yet‏ لسلموا عن القول بالكارة 
في ذاته. لكنهم يقولون: إن الواحد لا يوجب إلا واحداًء فلو أوجبت ذاته أحكاماً مختلفة للزم 
أن OK‏ في ذاته كثرة» وليس الأمر MS‏ على ما حضلناه من قبل. 


فصل في ذكر مقالتهم في كونه تعالى We‏ 
ما يشاء من الترتب الموافق لنافع العباد» فيقدم البعض ويؤخر البعض» فيؤثر الموافق الطاب 
للمنافع ويترك غير الموافق وغير PSM‏ للحكمة والمنفعة» فتدل أفعاله AKA‏ على أنه dle‏ ما 
يجب أن يقدم ويؤخر على حسب ما قررناه. وهم لا يقولون بهذه Al‏ بل يقولون: إن ذاته 
موجبة // Jail‏ واحد وهو العقل الأول فقطء ثم ما يحدث بعد العقل OIE‏ عن غير. 
تعالی» كا في سائر الموجبات Sue‏ بالطبيعة» فإنها توجب آفعالها من غير de‏ ولا حياة؟ 
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ye‏ ركن gl‏ ابن الملاحمي 
bopa‏ على قوطم: إنه تعالى لا يعلم الجزئيات» والعقل الأول من الجزئيات عندهم» فيزم أن 
لا يعلمهء وكون ذاته تعالی [Al] Lee‏ لا يقتضي كنه We‏ به كما أن الطبيعة عندهم مبدأ الحركة 
والسكون ولا تعرف الحركة ولا السكون. وقوطم: إن نظام العام صادر منه تعالى» ون كان لا 
يعمد cali‏ والنظام لا يحصل إلا من عام بالنظامء فإنما كان يصح لو قالوا: إنه تعالى يقصد 
إيجاب الأشياء الوجبة للنظام ويختارها على الأشياء التي لا توجب النظام أو توجب الفسادء 
أو يختار إيجاد أسبابها المقتضية لما توجب الأشياء الموجبة للنظام. فأما إذا قالوا: إنه بريء من 
القصد إلى شيء Lely‏ يفيض من ذاته من غير قصدء فكيف يدل النظام Pass‏ على كونه تعالى 
pel dal, Ue‏ يقولون في الطبيعة: إنها توجب النظام في الأشجار والغار والنبات والأولاد 
من غير cde‏ فا آنکروا أن يصدر مثل ذلك عن ذاته تعالى من غير عام ؟ 1 

ویقال لهم: أفكان يمكنه تعالى أن GE‏ بغير هذا النظام التي ST‏ في العالم؟ من قوطم: لاء 
لأن تغير ذاته عن كونه موجباً للعقل وتغير سائر الأسباب الموجبة لمسبباتها عن LEY‏ 
مستحيل عندهمء فكيف يصح على قوم أنه يمكنه غير هذا النظام؟ فيقال لمم: فإذا لم يمكنه 
خلاف ما وجب من ذاته فقد قلتم: إنه وجب ذلك منه ye‏ من غير اختیار» لجوزوا أن 
يجب عنه من غير de‏ 

ويقال لهم: إذا صم أن يصدر المسبب عن سبب غير عالم فلم لا يصح عندم أن يصدر 
ترتیب في المسببات من غير de‏ الأسباب؟ وجرى قولكم في السلسله المنتبية إلى ذاته منزلة 
// ثقيل هاو من شاهقء فإنه ينزل في سمت. فيحصل في کل جزء من ذلك السمت ولا 
یتتکب عنه إلى سمت آخرء لا عن قصد ولا علم بذلك» فكأ لا يجب أن يكون الثقیل We‏ 
بنزوله lty‏ لسمت دون سمت فكذلك هذا في أفعاله تعالی عندم. 

ويقال لهم: نظام العام لو دل على ade‏ تعالى عندع لدل ما يحصل في العام من الفساد 
الكثير على Sale af‏ تعالى عن ذلك علوا ApS‏ لأن الفساد داخل في السلسله المنتهية إلى 
ذاته. فإن قالوا: إن الفساد صادر عن غيره وهي الطبيعة» قيل طم: وكذلك هذا النظام صادر 
عن غیره» فقولوا: ما حصل به لا يدل على كونه عالا. وقيل م: هلا منع تعالی الطبيعة عن 
إيجابها الفساد. أو هلا منع الأسباب الموجبة للطبيعة عن إيجاب الطبيعة الموجبة للفساد؟ 


7 أسبابها] الأسباب أسبابها | الأشياء] الأسباب ۷ يفيض] یقتضی ٩‏ عن] على ٠١‏ أفكان] إذاكان | أق] يأتي 
١‏ تغير] تغببر ۱۲ فإذا] فلاذا ۲۳ لا يدل] ولا بد 
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فن قوطم: إنه لا يمكن خلاف هذا الفساد. على ما سنحكي هذا عنهم إن شاء الله تعالى. 
فیقال لمم: فكذلك لا يكن خلاف هذا النظامء فقولوا أيضاً: إن هذا النظام حصل بالاتفاق 
من غير de‏ وقصدء کا أن الفساد حصل بالاتفاق من غير do‏ وقصد. 

ويقال لهم: إن الفيلسوف الذي سلمتم له الفلسفة بأسرمء وهو آرسطاطالیس, قال: كل 
شيء في العالم حصل لا عن cde‏ لأن عنده أن البارئ تعالى لا يعلم إلا ذاته» فقد حصل 
ولا يدل على كونه تعالى We‏ بالنظام؟ Jal Ling‏ وقولكم في نظام العالم شبيهان» لأنكم وإن 
قلتم: إنه تعالى يعلم غير ذاته» Kp‏ تقولون: إنه يعلم الكليات دون الجزئيات» والنظام غير 
حاصل في الكليات» lily‏ يحصل في OLLI‏ فإذا لم de‏ الجزئيات عندم GSS‏ يعم // 
cles‏ والنظام صفة لهاء ولا شام الصفة من دون الموصوف؟ 

ويدل على أن ما ذکرناها مذهب أرسطو ما حكيناه [عن] بعضهم» قال: أرسطو يقول: إن 
الحق تعالى لا يعم إلا ذاته» والذي bab‏ من عبارته عن هذا المعنى قال: إنه تعالى إن كان عقلا 
وهو لا Jin‏ كان Sale‏ وإن عقل فليس يخلو ما أن يكون عقله Ulo‏ لشيء واحد أو 
Je‏ شيء آخر» csi‏ شيء Of‏ إلا أنه من اخالف أن يكون کاله بعقل غبره قیجب آن 
هرب من هذا الاعتقادء فصح أنه يذهب إلى أنه تعالى لا یعقل إلا ذاته. وسنحكي ما یختاره 
المتأخرون في هذا الباب. والذي قاله أرسطو في أنه تعالى لو عقل غير ذاته فإما أن يكون 
lel al alas‏ أو لأشياء aS‏ فیکون معقوله منفصلاً عن «ls‏ فيكون كاله عن شيء co ye‏ 
فهو کلام فاسد» لأنه بناء على أن ذلك العلوم يُكمل ذاته بأن يوجب کون ذاته We‏ به. وهذا 
باطل» لأن ذاته تعالى هو الذي يوجب كونه We‏ بذلك المعلوم» Lily‏ المعلوم كالشرط لإيجاب 
ذاته كونه We‏ إذ لا يُتصور العام إلا بمعلوم على ما هو عليه. 

وأما ما يقولونه من أن آحدنا da lel‏ المعلوم بأن يصوّر ذلك المعلوم ذاته في نفسهء فتلك 
الصورة الحاصلة في النفس هو العلمء فيلزم مثله في كونه Whe Sls‏ بالعلومات» فغير مسلمء 


٤‏ أرسطاطالس] آرسطالیس ‏ ۷ شبهان] شيئان ۱۳ يخلو] يخلوا ١5‏ بعقل] تعقل ١4‏ كون]كونه ۲۰ ذاته] 


ذلك YE‏ أحدنا] أخذنا | ال ] العام 


[كغب] 


[iey] 


[Wty] 


طريق علمه. فلا فصل بين الشاهد والغاب في ذلك. غير أن ذاته تعالى هو الوجب لکونه 
We‏ بالأشياء من غير طریق» // وذواتنا لا توجب EF‏ عالمين بالأشياء» بل عقولنا عند 


الطریق إلى العلم به تنحو رأيأ كسبياً أو نظرياً في دليله. ويقال له: إن إيجاب ذاته لكونه We‏ 


بالمعلومات هو فعل لذاته» والفاعل لا يكمل بفعلهء لأنه لا ب من أن يسبق كمال ذاته على 
Seb af‏ ليصح أن يكون Seb‏ ألا ترى أن عندك العقل الأول من أفعال البارئ تعالى» ول 
يكمل بهء بل هو كامل بذاته؟ فذاته قبل العقل في الكمالء ولا فرق بين الفعل الواحد وبين 
الأفعال الكثيرة في أنه لا يكمل بها ولا تتكثر ذاته بها. 

ويقال له: ما برهانك على أنه eT‏ بريء عن المواد؟ وما آدکرت أن لا 

يعقل ald‏ كما لا يعقل oye‏ عندك؟ فإن قال: إن ذاته عقل وإنه بريء عن المواد وذاته 

عكر الف ee‏ يعقلهاء وليس كذلك المعلوم المنفصل عن ذاته تعالى» قيل له: إنه 
لا بد من الاعتناء في الجواب عن هذا ليتم قولنا: إنه لا طريق هم إلى العام بكونه تعالى Mle‏ 
ونحن نحكي ما ذكره المتأخرون منهم في كتبهم في حقيقة العام والعالم والعلوم» وما قالوه في كونه 
تعالى cle‏ وما قالوه من أن ن العم والعالم والمعلوم هو أمر واحدء وما الذي دعام إلى ذلك» 
وإذا ty‏ ذلك Joo‏ في axe?‏ الجواب Le‏ قدمناه من السؤال. dely‏ أن الذي Ales‏ إلى Jal‏ 
بأن العام والعالم والمعلوم هو أمر واحد قولهم في ذات البارئ: إنه واحد من جميع الجهات, لا 
يجوز عليه الكثرة بوجه من الوجوهء ثم قالوا: إنه تعالى يعم ذاته وذاته معلومة cal‏ وربا عبروا 
عن ذلك بان ذاته عقل» وهو عاقل cla)‏ وأن ذاته معقولة 4< // ویعنون به آنه de‏ ذاتف. 
وذاته معلومة لهء فلو جعلوا العلم Lat‏ والعالم أمراً غير العلم والمعلوم أمراً e‏ لزم إذا قالوا: إن 
ald‏ عم aly‏ يعلم ذاته وإنها معلومة cal‏ أن تكون أموراً ثلاثة» وذلك كثرة في ذانه» وذلك صم 
فيه تعالى. 

Ul,‏ بيان ما يقرون من أن معنى هذه الأقوال يرجع إلى أمر واحدء فهو أنهم قالوا في 
حقيقة العقل dally‏ هو أنه موجود بريء عن الموادء وقالوا' ': العالم هو الموجود البريء عن 
«Sight‏ والمعلوم المعقول هو at‏ عن الواد» وبينوا ذلك بأنا متى فرضنا حلول مجرد في بريء 


۳ تتحو TL‏ وازنا ۱۳ La‏ مکرر في الأصل ۱۸ للزم] للزوم ۱٩‏ يعلم] تقل FPL‏ 
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كان الال lle‏ وكان We JAI‏ إذ لا معنى للعلم الا انطباع صورة مجردة عن المواد [في 
ذات هي بريئة عن المواد]ء فيكون المنطبع Yo‏ والمطبوع فيه Ue‏ ولا gas‏ للعلم إلا هذا. 
قالوا: gary‏ امجرد والبريء واحدء الا آنا غايرنا بين اللفظين مخصصا المعلوم بالمجرد والعام 
بالبريء W‏ يلتبس الرادء ويعنون بالبريء والجرد عن المواد أنه sal‏ واحد بسيط لم يتركب 
عن أشياء تكون مادّة لوجوده كالأشياء التي توجد لاجتاع مواد تكون منهاء كالإفسان المركب 
عن الحيوانية والجسمية والنطق والتحريك بالإرادة والنفس والادراك» وهو موجود واحد. 
ولس كذلك ob‏ الباری» لأنه واحدء وكذلك العقول حت برئت عن الواد» والنفوس 
كذلكء فإذا انطبع في نفس الانسان صورة الأشياءء وصورها بريئة عن الواد» كان ذلك علا 
والنفس alle‏ 

قالوا: والإنسان إغا de‏ نفسه لأن نفسه // مجردةء وليس LB‏ عن نفسه فیحتاج إلى 
حضور صورته ومثاله فيه لیعلمه» بل نفسه حاضرة لنفسه وذاته غير غائبة عن ذاتهء فكان 
We‏ بنفسه. قالوا: وواجب الوجود بريء عن الواد» وبراءته أشد من براءة النفس الإنسانية» 
لأن النفس لها تعلق بالمادة» وذات البارئ Ss‏ مجردة ومنقطعة عن التعلق والموادء فذاته 
حاضرة في ذاته» فيكون Ue‏ بذاته old oY‏ الجردة غير غائبة عن ald‏ البريئة» dally‏ عبارة عن 
هذه الخالة. وإذا ثبت أنه dle‏ بذاته فعلمه بذاته ليس زائداً على ذاته» والمعلوم هو العلمء dally‏ 
هو العام» لأن المعلوم هو ذات العام وهو العم فقد اتحد الكل وانتفت الكثرة. ونحن نتكلم 
على هذه الجملة» ثم SF‏ عنهم ما قالوه في کونه Ue‏ بغير ذاته» ونتكلم عليه إن شاء الله تعالى. 

فنقول: نا لا نعقل العام إلا تبين أحدنا للشيء وظهوره له ظهوراً ينقطع عنده تجويز 
خلافهء وقد أكثر المتكلمون في أن العلم أولي وفي أن لا حد كالوجودء لأنه لا توجد عبارات 
تن عن حقيقته» وذاته أظهر وأجلي من قولنا: cde‏ وكل dle‏ يجد dal‏ من نفسه ويفرّق بینه 
وبين الشك والظن والاعتقاد عن تقليد وتبخيت. ثم القول بعد ذلك في أنه هل هو أمر زائد 
على ما يجده العقلاء من التبين المفصل عا ذكرناه من الشك والظن والتبخيت» من نحو 
حصول صورة الشيء الخارج من النفس وانطباعها do‏ يحتاج فيه إلى برهان ليثبت. ثم إذا لم 
يمكن إقامة برهان على إثاته» // ولم يعلم ذلك باضطرارء وجب نفيه. ly‏ تبين أنه لا برهان 
على إثباته إذا ذكرنا ما استدلوا به لإثباته واعترضنا عليه وبينا بطلانه. 


١‏ مجردة] نجرد We [Le ٠١‏ ۱۳ التعلق] التعليق ۱۸ تبين] بين ۲۲ على ما] ما 


[ita] 


[tA] 


[i64] 


FW ابن‎ ll ركن‎ vé 


قالوا"": إن العام هو الادراك بحس باطن كما أن إحساس احسوس هو إدراك بحس 
ظاهرء F‏ اس الظاهر لس إلا انطباع صورة المثل احسوس 3 cildi‏ فهو مدرك إذلك 
وهو المدرّك الثاني دون الأول» والملاقي لك ما حصل في ذاتك» والحس عبارة عن ذلك 
الأثر. فكذلك الإدراك بحس باطن يتبغي أن يكون هو انطباع مثل الشيء المعلوم في النفسء 
والوجود الخارح مطابق له وسبب لصوله في النفس» والمعلوم بالحقيقة تلك الصورة الحاصلة 
في النفس. فثبت أن حقيقة dally lal‏ ما ذكرنا. 

فيقال ioh‏ إنكم جمعتم بين الحس الظاهر والحس الباطن من غير جامم» فتكون المطالبة 
بالجامع إبطلاً له» فنقول: وم إذاكان الحس الظاهر هو انطباع مثال المحسوس في الحاسّة لزم 
مثله في الحس الباطن؟ هذا لو سلمنا K‏ أن الحس الظاهر.ليس إلا حصول صورة المحسوس 
مجردة عن المواد في الحاسة وأن ذلك الأثر هو الإحساس» فكيف إذا لم نسم أنه هو 
الإحساس الظاهر فقط ؟ ولنا فيه تفصيل سنشير إليه إن شاء الله تعالى. 

ویقال ih‏ // ما تعنون بالنفس الي تنطبع فيها صورة المعلوم الخارح؟ أتعنون به القلب 
وبنيته أم تعنون به النفس النطبعه التي يذهب إلى إثباتها الفلاسفة؟ فان عنوا به القلب قيل 
sph‏ إن بين القلب والمعلوم الخارح حجبأ كثيفة تمنع المعلوم الخارج من أن بقل [صورته في] 
القلب. كا أن الحجاب الكثيف نم المحسوس الخارج من أن يتل صورته في الحاسة. oB‏ 
قلتم: إن الحس الباطن لا ينع الحجابٌ من أن يشل المعلوم صورته فيهء قيل لک: إذا جاز أن 
يفارق الحس الباطن الحس الظاهر فما ذكرتم فهلا جاز أن يفارقه في حقیقته. فيكون امس 
الظاهر هو تاثير مطابق للمحسوس الخارج في الحاسة» ولا يكون اس الباطن تاثيراً من 
المعلوم الخارج ؟ وكذلك هذا هو الالزام عليهم إذا قالوا: إن النفس ليس هو القلب» بل هو 
جوهر ينطبع في القلب يتصل به من عالم النفس على ما يذهب إليه أفلاطن. وإن عنوا 
بالنفس ما يذهب إليه غيره من الفلاسفة من أنه جوهر موجود لا في جسم ولا في AB‏ 
على ما يذهب إليه أرسطاطاليس والمتأخرون منهم كابن سينا وغيرهمء قيل teh‏ إن هذا بناء 


١‏ إحساس] lel‏ ۸ لم] لم ١‏ الحاسة] الصورة ١4‏ تاثر مطابق] تأثيرا مطابقا ٠١‏ المعلوم] المعلول 
القلب] قلب ۱ 
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من على القول بإثبات هذه النفسء ونحن ننكرهاء وسنبين بطلان القول بإثباتها إن شاء الله 
تعالى. 

ويقال cab‏ لو سلمنا لك هذه النفس قلنا K‏ // إنا لا نعقل حصول صورة العلوم فيا 
ليس بجسم ولا في de‏ لأن قولنا: حصل US‏ في US‏ يفهم منه أنه حصل بحيث هو تبعاً له 
في حصوله بحيث هوء وذلك لا يعقل إلا لما له حيث حصل فيه بنفسهء ثم يمكن أن يقال: إن 
غيره حصل في مته bes‏ له. يبين هذا أن المرآة» لماكانت تحصل في غير جمة [M‏ جاز 
أن يحصل تأثير SA‏ فها oh‏ ثل صورته فهاء والجسم [مرئي]. والنفسء إذا لم يكن جس 
ولا حاصلاً في dar‏ لم يعقل حصول أثر شيء فيه. ألا ترى أنه لو قال لک قائل إذا قلتم: إن 
صورة المعلوم الخارج تحصل في النفس: بل تحصل [النفس] في صورة المعلوم الخارج المجردة 
عن الموادء لم تجدوا لذلك دفعاً؟ ولم KS‏ الفرق بين حصول النفس في الصورة وبين حصول 
الصورة فيهاء لأن النفس كا أنها موجودة لا في جمة فكذلك الصورة المنطبعة فيها موجودة لا 
في is‏ وإذا لم تكونا في حمة لم يصح أن يقال: إن أحدها في الآخر بأولى من العکس» 
فصح أنه لا يتصور ولا يعقل هذا التأثير في النفس الذي ذهبتم إليه. 

ويقال هم: إن جوزتم حصول تأثبر في النفس وأا das‏ من غيرها خْوّزوا في العقول أن 
Jas‏ فما تأثير المعلوم الخارج. ومتى جؤزوا ذلك seb Ja‏ فهلا قلتم: إن العلم هو حصول 
صورة الشيء في العقل دون النفس؟ فان قالوا: // العقل هو حصول صورة الشيء في 
العقل» [والعقل] ليس له تعلق بالجسم بخلاف النفس» قيل لهم: هذا مذهب لک فيلزمكم 
تجويز خلافه. وكذا إن AJB‏ إن ذلك نقص للعقلء لأن التعلق با لجسم خسّة» والعقل أشرف 
من النفسء قيل مم: کل ذلك مذاهب لا نوافقكم cle‏ لجوزوا خلافهاء ولسنا نسم لكم أن 
ذلك خسةء بل هو شرفء وإذا جاز أن يفيض العقل العلوم على النفس التي لها تعلق 
بالجسمء وذلك لا يكون خسة» كذاك إذا كان له تعلق بالجسم. يبين هذا أن العقل لو دبر 
بدن الانسان كا تديره النفس لكان ذلك إحساناً منه إليه» وذلك شرف لا خساسة وقد ty‏ 
من قبل فساد ما يقولون: إن الراعي آخش من الغنم لأجل اهتامه بالغنم» فلا وجه للاعتذار 
بذلك. 


“كانت تحصل]كان يحصل ‏ فہا"] فيه ٩‏ المعلوم'] + إلى | تحصل'] لا تحصل ٠١‏ یکن] کہم ۱۳ يعقل] 
يفمل 18 SL‏ ۱۸ للعقل] العقل | التعلق] التعتل ۲۰ العقل] العم 


[t] 


(10 ] 


[۵۰ب ] 


[io\] 


۷٦‏ رک الدين ابن الملاحمي 


ثم يقال طم: إنا بينا في كتاب seth‏ في باب الرژية أن الإحساس ليس هو تأثر المدرك 
في الحاسة فقطء بل ob‏ الدرك فا هو شرط الإحساس» Wy‏ لذلك بأن أحدنا إذا کم 
غره فلسمعه کلامه بأن Fy‏ ما يوجد من الأصوات 3 حاسة سیاعه» فلو كان تأثر Spall‏ 
في حاسة سمعه هو سیاعه لكلامه لكان ساعه لكلامه صادراً من مکلمه إذ هو الوجد لا أثر 
في حاسة سماعه» فلا علم كل العقلاء أن سماعه تکلامه صادر من السامع» لا من مكلمهء 
علمنا أن سماعه أمر زائد على إسماعه صادرٌ من السامع وجب عن aft t> aS‏ وهي حاسته. 
ولهذا لا يصح أن يؤمر المتكلم بسماع زيد لكلامه ولا أن ینهی عنه ولا أن يمدح به // أو يذم 
bolad cade‏ أن سماع الكلام أمر زائد على تأثير الصوت في حاسته. وإذا لزم هذا في إدراك 
الصوت فكذلك الإحساس لغيره من الحواسء لأنه LY‏ من تأثير الخارح فيهاء والإدراك 
صادر من المي الدرك. dally‏ بذلك أولي. ولأنه يلزم بها ما ألزمناه في إدراك الصوتء ولأن 
Lol‏ لم يفرق بين سماع الصوت وبين الإحساس بسائر الحواسء بل جعل الإدراك بها هو 
تأثر الدزك فيهاء وغرهم جعله Lal‏ زائدا على التأثيرء ودللنا فيه Lent‏ بغير هذا الدليل. وإذا 
كان الإحساس بالحس الظاهر أمراً زائداً على انطباع صورة المحسوس في حاسة لزم من 
قياسكم هذا أن يكون العام أمراً زائداً على انظباع صورة المعلوم في الحس الباطن لو حم 
قیاسک هذا. 

ويمكن أن يستدل على أن العلم بالعلوم الخارج هو آمر ath‏ على حصول صورته في 
النفس» لو سام أن صورته تطبع في الفس» بمثل ما ناه في الحس الظاهرء فيقال: كان 
يلزم أن يكون العلم DULL‏ متبيناً في bye‏ إذا أريناه المعلوم الخارجء ويكون ذلك AT‏ لنا في 
فعل العلم فيهء ويلزم فيه ما ألزمناه في الرؤية والإسماع. وأيضاًء فالعلم أولي gh‏ العلم بالشيء 
الخارج عند رؤيته صادر من الي كالسماع في اس الظاهر. ویقال طم: أللس حصول صورة 
امحسوس في الحس الظاهر طريقاً إلى حصول طريقه في الباطنء لأنه لولا حصل هذا التأثير 
في الحاسة // الظاهرة لما حصل لنا العام بالمحسوسات؟ فقولوا: كما أن المحسوس الخارج يطبم 
صورته في امس الظاهر من هذا البدن» ولا يطبعها في النفس» فكذلك العلوم الخارجي 
يطبع صورته في الحس الباطن في هذا البدن» ولا بطبعها في النفس» فبطل قونك: إن العلم 
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هو حصول صورة المعلوم الخارج في النفس. فان قالوا: إن الحس الباطن يفارق الحس الظاهر 
في جميع ما آلزمقوه» ib JS‏ وما أنكرتم أن يفارقه Lat‏ فما جمعتم kes‏ فیبطل قياسكم؟ 

ويقال لهم: إن العاقل قد يتصور أشياء مرسلة لا وجود لها في الأعيان كعنز «Sal‏ وكذلك 
كل صانع وبتاء وكاتب يتصور صنعته قبل إيجادهاء والمعدوم لا يجوز أن يصور ذاته في 
النفس إذ لا ذات له» فصح أن النفس هي التي تتصور هذه الأشياء من غيرهاء لا أا تتأثر 
من غيرهاء وتصورها لا ذكرناه هو علم فيا وكذلك سائر العلومات الخارجة ينبغي أن تفعل 
النفس إدراكها بالعلوم» لا أن العلم الخارج يؤثر فيا dell‏ وليس كذلك الحس الظاهرء فيبطل 
قياسكم. ولأنا نتصور نفي أشياء يستحيل وجودهاء كما نتصور مثل واجب الوجود وننفیه» 
ويستحيل فيه أن يقال: إنه يطبع ذاته في النفس. ونظائر هذا فكثيرة. 

ويقال pb‏ على قوهم أن العلم هو الموجود البريء عن الواد في موجودء وأن الم هو 
العلم: ان ناقضتم في قولكم في النفس Sy‏ صورة المعلوم الخارج // de kel‏ وعالمء LY‏ قلم: 
متى فرض حلول مجرد عن المواد في بريء عن المواد كان المنطبع [le]‏ والمتطبع فيه Ule‏ 
والفهوم من هذا القول هو أن أحدها حال والآخر حل» أو أن أحدها حاصل والآخر 
محصول فیه» cole Leb‏ ثم AB‏ من بعد: والعلم هو العالمء فنقضتم كلامكم الأول. ثم يقال sph‏ 
إنه لا يحصل معنى العالم daly‏ عن الجملة التي ذكرتموهاء CY‏ قلتم مرة: إذا de‏ الانسان نفسه 
فإغا علمها لأنه ليس (Sle‏ عن نفسه» فلا يحتاج إلى حصول مثاله وصورته فيه لیعلمه» وكذلك 
واجب الوجود إذا عل ald‏ فذاته حاضرة في ذانه. فیکون بالضرورة We‏ بذاته, dell,‏ عبارة 
عن مثل هذه ab, ALN‏ أولاً: ومی انطبع بريء عن المواد في بريء عن المواد كان المنطبع 
Ue‏ والمنطبع فيه We‏ ولا معنی fall‏ إلا هذاء فکیف یکون الأمران الختلفان أمراً واحداً؟ 
يبين هذا KI‏ جعلتم النطبع فيه صورة العلوم الخارج We‏ بذاته» فعلتم العالم Ue‏ لتجرده عن 
المواد فقطء وجعلقوه تارة We‏ لانطباع الصورة الجردة عن المواد في البريء» Ligh]‏ تناقض] 
إلا أن تجعلوا العام والعالم من الأسماء المشتركة» وليس هذا من قولك. 

ويقال S‏ قولكم أن البريء عن المواد هو عقل وعاقل» دعوى منك عارية عن البرهان» فا 
Mla,‏ له إذ لا KS‏ أن تدّعوا أن ذلك do‏ أولي ولا من سائر أقسام العلوم؟ ولا شاهد 
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لكر بذلك إلا oh‏ قلتم: وان حصول الصورة // البريئة عن المواد في النفس البريئة عن الواد 
يكون Ue‏ فهذا غير مسام dal‏ ولا بدّ في تصحيح هذا bal‏ من برهان. 

ويقال لهم: أليس الموجودات ATL‏ عن الواد كالإنسان وغيره عندم هي مركة عن أشياء 
بسيطة بريئة عن المواد؟ فلا بد من: بلى» لأنهم إن قالوا: إن كل ذاتي للإفسان ogis‏ هو 
مركب عن مواد. أدى إلى ما لا يتناهى. وإذا كانت بريئة عن المواد أو تتحلل إلى أشياء بريئة 
عن المواد لزم على قولكم أن تكون عقولا ثم يلزم في المركب منها أن يكون Sie‏ لأن جملته 
لیس إلا المركب من هذه الأجزاء» وما تركب من عقول فهو عقل» AGM‏ على قولكم ينبغي 
أن تكون أولى بأن تكون عقولاً من البريئة عن المواد. 

ثم يقال هم: لا شبهة في أن قولنا: dle‏ يفهم منه معنى غير معنى العلم» فالفهوم من قولنا: 
عالم» أنه ذات مضاف الا de‏ أو ONS‏ موصوفة بالعام» والمفهوم من قولنا: cde‏ أنه آمر 
مضاف إلى old‏ أو هو صفة للعالم» والصفة لا بد من أن تكون أمراً زائداً على الذات 
الموصوف بهاء فكيف يصح أن يكون آحدهیا هو الآخر؟ ولأن کون العالم عالا لا يعقل إلا 
متعلقاً معلوم» إما معيّن أو ثابت في الذهن» وكون الذات بريئة عن المواد لا يعقل متعلقاً بأمرء 
فكيف يكون معنى أحده| هو معنى SET‏ 

وإذا ثبت أن حقيقة العالم dally‏ ليس هو ما ذهبوا إليه بطل قوطم: إن العام والعال 
والمعلوم // هو أمر واحدء وبطل قوطهم: إن ذات البارئ عقلء وبطل قوهم: إن الملائكة 
عقول» لأنهم بنوا ذلك على ما اعتقدوه من حقبقه العلم. فإن قالوا: لو م نقل: إن العالم pally‏ 
والمعلوم هو أمر واحدء للزم في ذات الباری إذا قلنا: إنه dle‏ بذاتهء kel‏ آمران» ذاته af‏ 
«le‏ وذلك يقتضي فيه الكثرةء قيل طم: إن ذلك لا يقتضي فيه Sls‏ الكثرة على ما سندينه 
إذا تكلمنا على قولكم: إنه ليس تعالى بعالم بالجزئيات» لظن أن وصفه تعالى dally‏ باجزئیات 
يقتضي في ذاته الكثرة. 

ثم قالوا"" بعد الذي حكيناه عنهم: فكأ أنه تعالى dle‏ بذاته فكذلك هو dle‏ بسائر أنواع 
الموجودات وأجناسها. ثم سألوا أنفسهم فقالوا: إن المعلومات الكثيرة تستدعي علوم ا كثيرةء 
لأن العلم الواحد معلومات مفصّلة Sle‏ فتى قلتم: يعلم أجناس المعلومات. لمزم منه كثرة 
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علومه وکذاك كثرة 3 ذاته. والجواب أن ذلك لا يؤدي إلى کثرة» لأنا نقول: إنه تعالى يعم 
الأجناس وأشخاص الجزئيات على الوجه الكلي» فلا يؤدي إلى كثرة. بيان ذلك أن للإنسان 
3 العام ثلاثة lot‏ أحدها أن يفصل في نفسه صور المعلومات ويرتب بعضها بعد بعضء 
والثاني أن يكتسب لنفسه حالة وملکة. وذلك مبدأ فياض للصور التي لا نتناهی» نحو أن 
يكتسب de‏ الحساب» فهي حالة بسيطة لا يفصل فيهاء فلها نسبة إلى صور غير متناهيةء 
والثالث // فهي dle‏ بين حالتین» وذلك نحو أن #ستم الإنسان في مناظرةٍ شبهة وهو 
مستقل بحلهاء dary‏ أن جوابه حاضر عنده مع أن إيراده يستدعي تفصيلاً وتطویلا» فيجد 
في نفسه أنه حيط بالجواب ويخوض فيهء فلا يزال يجدد صورته مفصلة ويعبر عبارة عبارة إلى 
أن يستوفي ما في نفسه. وتلك حالة هي مبداً للتفاصیل خلاق لهاء فينبغي of‏ يكون عم 
البارئ من قبيل هذه الحالة الثالثة. 

أما أنه ليس من قبيل AL‏ الأولى فلأن العلم المفصل لا مع منه اثنان في النفس في 
حالة واحدة لأن العلم نقش في اللفس. فکا لا يتصور نقشان في الشمعة في حالة واحدة 
كذلك لا يتصور علان مفشلان في النفس في حالة واحدة» فلو فرض هذا في حق الله تعالى 
كانت علوماً متعددة واقتضى BIS‏ ثم كان متناقضاً لأن الاشتغال بواحد مفصل يمنع من 
الآخر. فإذا كان We oF‏ هي de‏ بسيطة وهي مبدأ يفيض منه التفصيل على غيره» وهو 
ذوات الملائكة والإنس» فثاله أن نفرض ملكأ معه مفاتيح خزائن أموال الأرض» وهو مستفن 
عنها ويفيضها على الخلق» فكا يستحيل أن لا يسمى ذلك الملك غنیا كذلك يستحيل فمن له 
مفاتيح العلم أن لا يسمى We‏ فإن قيل: هذا برجم إلى أنه تعالى خا عن العام بالفعل» إلا أنه 
مستعد لقبول العام بالقوة القريبة» فلقرب القوة يوصف بأنه عالم» ولا يتصور فيه تعالى أن 
يكون We‏ بالقوة لأنه لا يكون // UB‏ فلا يكون عالماً بالفعل ولا بالقوةء قيل: ما ذكرته هي 
حقيقة الحالة الثانية دون الثالشة» لأن صاحب الحالة الثانية غافل عن العام بالمعلوم جملة 
وتقصیلا» وصاحب الخالة الثالثة ble‏ ببطلان الشبهة وعالم بوجه الجواب عنهاء فله حالة 
حاضرة بالفعل لتلك الحالة نسبة إلى علوم مفصلة» وليس تفصيلاً pole‏ بل هو قادر على 
إحضارهاء وهذا ينبغي أن يكون كونه تعالی We‏ بالأشياء. 
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وينبني أن نتکلم على معنی ما عقل من كلام في تحقیق كونه تعالی col BV We‏ ثم نذكر 
دلالتهم لکونه تعالى We‏ بأجناس العلومات وأنواعهاء ونتکلم عليهاء ثم نتکلم على الأمثلة التي 
ذکروها. أما قوهم: إن كونه تعالى We‏ بالأشياء هي حالة واحدة بسيطة موجبة للعلوم خلاقة 
لهاء كالعلم بجواب شبهة هي حال واحدة لها نسبة إلى معلومات كثيرة يعبر عنها في الجواب»ء 
فيقال م: أتجعلون تلك ALI‏ الواحدة سبباً للأشياءء أم تجعلونها موجبة لتبين الأشياء لبصح 
القول بأنها dle‏ عالمية؟ فان قالوا: ها ليست من هذين في شيء لكنها أمر خلاق للعلوم 
والمعلومات الفصلة. قيل لهم: فا أنكرتم على هذا القول أن توجب ذاته تعالى العلوم وأجناس 
الموجودات ونظاعا من دون آن يكون Ut, Yas‏ على حسب ما قررناه علهم 3 أول 
الباب؟ 

ويقال م: انا لا نعقل الفاعل للعلوم والنظام في الأفعآل إلا إذا كان علا أو We‏ له// تعلق 
بالمعلومات ونظاما. Jha‏ قولک: إنه Jeb‏ ذلك من دون أن یکون علا أو له de‏ وان كان 
الأمر كا قلتم فلم "مبقوه Ue‏ وذاته Stic‏ إذ معناه أنه تبن الأشياء في نفسه انتفى؟ والآن 
تقولون: إن معنى ذلك أنه بريء عن الموادء لأن هذا سلبء فلا بدّ من أن يكون مضافاً إلى 
ذات» لأن السلب بانفراده لا يعقل» فإذاً العقلى هو النات البريئة عن المواد. ولأن کون الى 
Mlle‏ برجم إلى الإثبات لا إلى النفي» فيقال: إن العلم هو من المضافء لأنه لا يعقل العام إلا 
مضافاً إلى معلوم» فكذلك العقل. فتی قلتم: إن ذاته de‏ وتبيّنء فقد جعلتموه من جنس العلوم 
التي نعقلهاء وهذا باطل عندنا وعندع إذ لا جوز أن تكون ذاته تعالى من بعض الأجناس» 
ويبطل بأشياء أخرء فلا بد من القول بأن ذاته تعالى أمر واحد خلاق للعلوم Jeb‏ لها Selig‏ 
بالأشياء كلهاء وهنا هو الذي يقوله المسلمون. فان قالوا: لو أوجب ذاته تعالى كونه Uk‏ 
بالأشياء لأوجب له علوماء لأن المعلومات كثيرة» وهذا كثرة lle‏ في ذاته» قيل طم: هذا لا 
يلزمناء لأنا لا نجعل كون العالم We‏ حالة» بل نقول: إنه عبارة عن النات الخصوصة SEN‏ 
clit‏ فوجب تبينه للشيء وتعلقه به» وحضل التبين والتعلق Lol‏ بين العالم والمعلوم» ولا يعقل 
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من ke‏ ولا يثبت ذلك التعلق في ذات العالم» فيسقط Le‏ هذا الإلزام. وإذا صم هذا 
فلنذک ما استدلوا به لكونه تعالى We‏ بالأجناس. 

واستدلوا لكونه We‏ أجناس الموجودات وأنواعهاء فقالوا؟: إذا ثبت // أنه dle‏ بذاته 
فيتبغي أن يعلمها على ما هي علیباء لأن ذاته مجردة وهي مكشوفة له على ما هي chide‏ وهو 
وجود محض وینبوع كل موجود من الجواهر والأعراضء فإذا do‏ نفسه مبدأ لها فقد انطوی 
العلم بها في علمه بذاته» وان لم يعلم نفسه مبدأ لها فلم يعلم نفسه على ما هو cado‏ وهو SLE‏ 
والواحد be‏ إذا de‏ ذاته فإنه يعلمها على ما هي علما من كونه Le‏ قادراً لا dle‏ فكذلك 
الأول يجب كونه We‏ بكونه مبدأ للموجودات» وفي ذلك علمه بها. 

فیقال لمم على دليلهم هذا: إنا قد bu‏ من قبل أنه لا طریق لک إلى العلم Sls ail‏ عام 
بذاته» ثم لو سلمنا K‏ أنه عم بذاته» قلنا K‏ ما أنكرتم أن لا يعلم شيئاً سوى ذاته» فلا dar‏ 
كونه مبدأ للموجودات؟ وقولک: إن ذاته مكشوفة له على ما هي علهاء فإنه يقال لكم: ما 
تعنون بقولكم: إن ذاته مكشوفة على ما هي علما؟ أتعنون أنها معلومة له على ما هي عليها من 
صفاتهاء أم تعنون به أنها في نفسها مكشوفة على معنى أا يصح أن يعلمها عالم؟ فإن عنيتم 
الأول كان تعليل الشيء بنفسه. KE‏ قلتم: إنها معلومة له على ما هي عليها لها معلومة له 
على ما هي عليه» وان عنيتم الثاني قيل لک: إن كل ذات هي مكشوفة يصح أن یعلمها كل 
عام ولا يجب أن یعلمها کل عالمء فلم أوجبتم لكون ذاته مكشوفة أن يعلمها على ما هي عليها؟ 
ألا ترى أن الجزئيات مكشوفة على هذا gall‏ وقد أحلتم كونه We Sls‏ بها على الوجه 
الجزئي ؟ 

وأما قولكم: إنه de‏ كونه مبداً للموجودات // [فانطوی علمه] بذاته على العلم بهاء فيقال 
لكم: أليس الموجودات من الأجسام والأعراض هي أشخاص جزئية؟ فإذا انطوی aale‏ بذاته 
على علمه بها فقد انطوى على أشياء جزئية» فقولوا: إنه علمها على الوجه الجزثيء لأنه هو 
الوجه الذي كانت ذاته مبدأ لهاء وفي ذلك بطلان قولک: إنه لا يعم الجزئيات على الوجه 
الجزي. وقولك: إنه محال أن يعلم ذاته ثم لا يعلمها على ما هي عليهاء قيل لك: هذا pid‏ 
للمذهب قبل الدلالة cade‏ فلم قلتم: إن ذلك محال؟ وقولك: إن الواحد منا لو عار ذاته علمها 
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على ما هي We‏ من كنها hob le‏ قيل K‏ هذا جمع بين الشاهد والغائب منک بغير Ae‏ 
ويقال لک: أليس الواحد كا da‏ ذاته على ما هي عليه فكذلك da‏ الجزثيات على الوجه 
الجزني؟ وإذا جاز أن يفارق تعالى أحدنا في العام بالجزثيات على الوجه الجزئي فا أنكرتم أن 
يفارقه Lat‏ في العام بصفاته؟ وللمخالف Lal‏ أن يقول: إن كان علمه تعالى بكونه مبداً 
للأجناس والأنواع يتضمن العام بأشخاص من الموجودات على الوجه الجزئيء» وأنها موجودة 
الآنء لم سل لك أنه تعالی de‏ كونه مبداً لأجناس الموجودات» فَدُّلوا على أنه تعالی يعلم كونه 
كذلك. 

وأما جواهم عا سألوا أنفسهم من أن المعلوم معلومین يقتضي علمين» وذلك كثرة في ذاته 
تعالى» فإذا قلنا: إنه تعالى يعلم الأجناس وأشخاص الجزئيات على الوجه الكليء لم یود إلى 
w. Jha ala ios:‏ أخيرونا عن علمه تعالى بذاته وعلمه بالأجناس على الوجه Sl‏ أهو 
de‏ واحد أم gle‏ بمعلومين؟ // إن قالوا: هو de‏ واحدء قيل لهم: فإذا الأجناس وکلیات 
آشخاص الوجودات هي ذاته تعالی» وهذا خلف من القول. وف تکون هي ذاته Ail,‏ 
تقولون: إن ذاته تعالى مبداً لاجناس الوجودات؟ آفبداً الشيء هو نفس ذلك الشيء؟ وهذا 
القول آظهر فسادا ما يستدل به على ابطاله» فلا بد من أن یقال: إن كليات الوجودات غير 
ذاته dls‏ قبل طم: فإذا تغاير العلوم» ون كان لزم على الوجه الكلي» لزم أن يتغاير العلمء 
ولو جاز أن يقال: إن sof‏ المعلومين إذا كان معلوماً على التفصیل» والآخر معلوماً على الوجه 
I‏ « فالعلم ا واحدء كما قلقوه في العام بذاته تعالى وكليات الوجودات» لجاز أن يقال في 
أن یکونا علمين Ka}‏ الكثرة في ذاته» ومنها هربتم. وبطل بهذا القدر osi‏ من Syed‏ 
لكون العالم Kass, Ue‏ كونه تعالى We‏ بكون العالم We‏ بجواب الشبهة» لأن مع ذلك تلزم 
الكثرة من الوجه الذي بيناه. 

وذكر بعضهم أن حاصل مذهب الفلاسفة في كونه تعالى We‏ برجم إلى الموجودات كما هي 
مستندة إلى ذاته تعالی حصولاًء فهى مستندة إليه Sha] Lal‏ وتعقلا» ثم لا ينسب إليه الكل 
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قال بعضهم: لا يعقل تعالى إلا العقل الأول إذ هو سبب الأسباب» وقال بعضهم: إنه يعقل // 
الکلیات دون الزئیات» أي البادی والأسباب. وهذا يلزم عليه ما أوردناه من الكثرةء لأنه 
سواء قالوا: إنه یعقل العقل الأول فقطء أو قالوا: إنه یعقل البادی كلهاء فقد وصفوه We‏ 
بذاته yoy‏ ذاته» وذلك يقتضي علمین أو علوم كثيرة» وذلك كثرة عندهم. على أن قول من 
قال: إنها منتسبة ad)‏ تعقلاً بوسائطء هو قول gh‏ غبره يعلم الشيء وهو تعالى لا یعلمه» غير 
أن العالم به موجب عن ذاته» فیضاف علمه به إليه تعالى» وهنا خلف» لأن de‏ العالم بالشیء 
لا يكون Ye‏ لغيره بذلك الشيء. 

ويقال لهم على bg‏ أنه لا يجوز أن يكون العالم We‏ بشيئين على da‏ التفصيل في حالة 
واحدة» لأن العام في النفس كالنقش في الشمع: إنا قد بينا أن العام بالشيء ليس هو حصول 
صورة في اللفس. فبطل ما ينونه على ذلك. ويقال طم: إن كان العام بالشيء هو انتقاش 
صورته في النفس لزم» إذا حصل شيئان على وجه يوجب كل واحد منها انتقاش صورته في 
اللفس» نحو أن يقال: الواحد منا شخصان ویس مع ذلك دا هارا ویسمع bye‏ أفتقولون: 
إن الكل ينقش صورته في النفس في حالة واحدة» أو تنتقش صورة أحدهما دون غبره» أو لا 
ينقش كل واحد منیا صورته في النفس؟ إن قلتم: إن كل واحد kee‏ ينقش صورته في النفس 
في حالة واحدة» فقد قلتم: إن النفس تقبل صورة الكل في حالة واحدة» // وهذا هو علمها 
بكل واحد ker‏ على جمة التفصيل إذ قد حصلت صورة كل واحد kee‏ في النفس بالفعل. 
وإن قلتم: ينقش بعضها صورة في النفس دون بعضء لم يكن بعض ذلك أولى من بعض إذ 
كل واحد منها قد حصل مع النفس على وجه يوجب انتقاش صورته فيهاء فإما أن يوجب 
كل واحد منها انتقاش صورته فها أو لا يوجب. فإن قلتم: لا يوجبء لزم ما قدمناه. ون 
قلتم: يوجبء بطل قولك: إنه لا Jat‏ في النفس علمان مفصلان في dle‏ واحدة» فبطل 
Kats‏ بذلك النقش في الشمع. 

وعلى أن قولک: إنه كا لا يصح [انتقاش صورتين مختلفتين في dle‏ واحدة في الشمع لا 
يصح] أن Jat‏ علان مفصلان في dle‏ واحدة في النفس» هو اقتصار على مجرد تشبيه من 
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غير جامع cken‏ ومثل ذلك لا يكون قياساً صحيحاً. فا آنکرتم أن يفترقاء فيحصل في النفس 
علمان في حالة واحدة» كا افترقا في أن النفس عندع نسخة مختصرة عن كل العالم» يعرف الكل 
وينتقش فيه الكل على وجه كلي بالفعل لا بالقوة» وان كان لا يصح أن ينقش في الشمع کل 
ما يصح أن ينتقش فيه على وجه كلي بالفعل؟ ثم يقال pb‏ إن علمه Jls‏ بذاته أو علمه 
بكليات الأشياء ليس من قبيل انتقاش صور الأشياء لذاته تعالى عن ذلكء إذ لا يصح في 
ذاته تعالى النقش ولا ينفعل عن شيء» فان كان العام بالمعلوم الخارج حقيقة انتقاش صورته 
في ذات العالم فقولوا: إنه تعالی لا de‏ الا ذاته کا قاله Saw‏ وان کان كونه تعالى We‏ لیس 
من هذا القبيل فا أنكرتم أن يكون له علوم بالأشياء الكلية والجزئية في حالة واحدةء ولا 
يستحيل ذلك فيه تعالى» وإن استحال // ذلك في النفس؟ يبين هذا ST‏ إذا قلتم: إن معنى 
af‏ تعالى We‏ هو أنه بريء عن الموادء وكونه be,‏ مع هذا المعلوم ککونه مع معلوم آخر» فل 
يكن أن da‏ البعض أولى من أن يعلم البعض الآخر. ولا يوجب ذلك كثرة في ذاته إذ لا 
يجب أن يتعدد كونه cle,‏ ون تعددت العلومات. بخلاف النفسء لأن حقيقة ille yf‏ هو 
انتقاش صورة المعلوم الخارج ced‏ وقد قلتم: إنه لا يصح حصول نقشين فيهاء كما لا يصح 
حصول نقشین في الشمع بالفعل. 

وأما الأمثلة التى ذكروها لكون الواحد We be‏ وأن مثال كونه تعالى عالماً بالأشياء هو 
تال الثالثء فإنه يقال طم: أما المثال الثاني فليس من كون العالم We‏ بأشياء بسبیل» لأن 
العالم بأصول الحساب المقكن بها من تخر المسائل المعيّنة عليها ليس في تلك Ue JUA‏ 
بتخرج المسائل المعينة» وإغا هو fle‏ بمقدمات تلك المسائل التي برتها في نفسه ويجدها مرتبة 
عنده. dad‏ به مطابقة تلك المسألة لما تقرر عنده من الأصول التي هي مقدمات العلم بتلك 
المسألة» وكون SEN‏ من العام بالشيء لا يكون علاً بذلك co oll‏ بل بترتیب العلم بالشيء. 

Ul,‏ المثال الثالث وهو أن یکون الواحد be‏ محيطأ بجواب شبهةء فهو من قبيل العام 
بأصول الحساب» لأن الماهر في de‏ يجد مقدمات العلم بالمسألة Stall‏ ویخزما» ثم يعبر عما 
يجده من نفسه من المقدمات بعبارات Go‏ يبين به كفية تخر تلك المسألة مطابقاً لأصولهاء 
فكذلك العام بجواب الشهة // جد من نفسه عند سماعها فساد القياس الذي رُتب منه تلك 
الشبهة أو کون مقدماتها كاذبة» ثم يعبر le‏ علمه من فساده أو كذب تلك المقدمات. هذا إذا 


۵ بكليات] بالكليات ” ولا] لا ۲۰ We [le‏ ۶ العال] العلم 
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كانت متقررة في نفسه» فان لم تكن حاضرة احتاج إلى استئناف نظر وقیاس dad‏ جواب 
الشبهة. فان عنوا بقولهم: إن تلك J‏ مبدأ تفصيل العلوم» يرتب مقدمات جواب الشبهة في 
نفسه من غير استئناف قیاس» فهو اجتاع علوم بأشياء في حالة واحدة في نفسه بجواب 
الشبهةء by‏ ذلك اجتاع علوم في النفس» وهم قد أحالوا ذلك وأوجبوا في العالم الكثرةء وقالوا 
باستحالة كثرة معلوم البارئ «She‏ فبطل قوطم: إن كونه تعالى عالمأ من قبيل الشال الثالث. 
فإن عنوا بهذه الحالة تبيؤه لاكتساب العلم بجواب المسألة لسهولة القياس عليه الذي به يعم 
جوابها على التفصیل. فإذا ابتدأ في جوابها فإنه يكتسب في حال إيراد مقدمات الجواب 
العلوم با يلي كل مقدمة إلى أن يستوفي الجواب عن الشبة» فهذه الحالة ليست من کون 
We dul‏ بالأشياء بالفعل بسبیل» بل هو dle‏ بها بالقوق» فهم يأبون هذا في كونه تعالى Mle‏ 
Ul,‏ ما قالوه خبراً من أن معنى عالميته تعالى هو كونه مبدأ يُفيض التفصيل على gäl‏ 
الملاتكة والإفسء فعلمه خلاق للعلوم في غبره» فلذلك يوصف بأنه cde‏ كالملك الذي يفيض 
الأموال على core‏ فانه يوصف بانه Sls‏ غني aily‏ أولى بهذه الصفة lI‏ من cope‏ فيقال له: 
فإذن جعلت ذاته سببأ Seb‏ للعلوم في cope‏ ومعلوم أن السبب dell‏ في غيره لا يجب أن 
يكون lle‏ ألا ترى أن المعلوم الخارج سبب لحصول صورته في النفس وليس بعلم ولا عالم؟ 
وفي هذا إخراج ذاته تعالى من أن يكون Sie‏ بل سبب العقول. وليس ما ذكر مثالا له 
مطابقاء لأن UUM‏ الذي يفيض آمواله على غيره ليس بغني على الحقيقة» بل هو محتاج إلى 
أمواله. ألا ترى أنه يجوز أن ينتفع le‏ لکنه يؤثر Jo oye‏ نفسه مع AS‏ محتاجا؟ lel,‏ يوصف 
صاحب الأموال الكثيرة ah‏ غني على Aa‏ التوسع» أي هو مستغن بأمواله عن أموال cope‏ 
لا أنه غني على الحقيقة. فإن كان عندهم سبب العلوم يسمى We‏ على التوسع كالملك الغني 
قبل لهم: إن كل كلامنا يجري في الحقائق» لا فما يتوسع به. ثم يقال toh‏ أتفيض ذاته Ss‏ على 
العقول جميع ما يعلمه بالفعل» ثم تفيضها العقول على الأنفس الإفسانية» أم تفيض علها 
البعض؟ فإن قالوا: يفيض de‏ البعضء قيل: فا الخصص A‏ البعض وذاته تعالى موجب 
إذ هو فياض العلوم؟ وان كان يفيض عليها کل ما يعلمه تعالى» والعقول تفيضها على الأنفس» 
ازم في كل إنسان أن يكون We‏ بجميع ما يعلمه تعالى. ویقال ph‏ إن كان تعالى يفيض العلوم 
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قالوا”': وكا يعلم تعالى الأجناس على كل حال فكذلك یعلم المکنات على معنی أنه يعم 
أنها واقعةء ونحن فبا آنا لم نعلم إلا الإمكان لم نعلم أا واقعة. واعتلوا لذلك بأن الممكن واجب 
بسببهء فإذا كان تعالى يعلم أسباب المکنات فقد عام أا واقعة» ولو اطلعنا نحن على جميع 
أسباب الشيء الواحد وعلمنا وجودها لقطعنا على وجود ذلك الشيء. والمنجم ۱ حص عن 
بعض أسباب الوجود ول يطلع على جميعها لم يعرف وجود الأشياء إلا LB‏ لتجويزه أن ما 
اطلع عليه لم يعارضه مانع. يقال له: del‏ تعالى وجود هذه الأسباب iall‏ نحو هذه اجو 
وحركاتها المعينة وتقابلاتها ومرابيعها إلى غير i AS‏ و يعم ذلك علا TLE‏ فإن قالوا: يعلم ذلك 
Le‏ قيل مم: فقد de‏ إذاً أن Lact‏ وقراً ونجوماً لو كانت في فلك وتحركت وتقابلت sp‏ 
يكون كذاء فكيف يعلم لذلك أن الكسوف أو الخسوف لهذه الشمس والقمر واقع؟ وعلى 
هنا لا يفارق We Sls of‏ بالممكنات Je‏ المنجم يهاء J‏ ن النجم يعلم ذلك LE Ue‏ ويزيد 
عليه في العلم» لأنه قد de‏ مع ذلك بعض الجزئيات على الوجه الجزثي. وإن قالوا: يعار هذه 
المکنات ویعلم أنها واقعة» قيل لهم: فقد de‏ إذآ الجزئیات» لأنه تعالى إذا de‏ // الأسباب 
المعينة ALN‏ المعينة فقد do‏ الأشياء ASL)‏ وهذا مما يأبونه وقالوا: إن البارئ تعالى لا 
يجوز أن der‏ الجزئيات Yo‏ يدخل فيه الماضي والمستقبل. 

وحكوا عن ابن سينا تفصيل ذلكء قال' ": ليس يجوز أن يكون واجب الوجود يعقل 
الأشياء من الأشياءء فتكون ذاته متقومة بهاء فیکون legs‏ بالأشياء» وليس يجوز أن يكون 
تعقله لها عارضاً call‏ لأنه محال أن يكون أمر من خارج لم يكن هو منها بحالء ثم يكون له 
حال لا يلزم عن ذاتهء بل عن غيرهء فيكون لغير لغيره فيه تأثر حتى يكون تعقله Vas‏ انفعالی 
کا يقرره الجدليون من أن علمه يتبع العلوم» حتى إذا تغير العلوم ese‏ ووجوداً تغير معه 
العلمء لأن هذا يقتضي أن کون واجب الوجود متغير الذات» بل واجب الوجود يعقل کل 
شيء على وجه کلي ay‏ يعقل ذاتهء ويعقل أنه مبدأ كل وجودء ويعقل أوائل الموجودات وما 
يتولد منهاء وكل شيء من الأشياء الأولة سبب ويجب وجوده بسيبهء فالأول یعام أسباب 
الأشياء ومطابقاتهاء وهو مدرك للأمور الجزئية من حيث أا كلية. واعتبر هذه ALN‏ بحال 
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تحفة التکلمین في الرد على الفلاسفة AY‏ 


الكسوفء مثل أن يعام المنجم أن الشمس إذا كانت في موضع US‏ والقمر في موضع US‏ وقع 
ثم كسوف في إقليم كذاء وهکنا یعلمه أز or h‏ صادقاً سواء كان کسوف أو ل يكن. 
وينبغي أن نذكر ما يقوله متكلمو الإسلام في كونه تعالى عالماً الذين يسميهم جدلیین» ثم 
ندفع ما قاله من أن CULL We oF‏ يؤدي إلى تغير في ld‏ ونبين أنه لا يؤدي إلى ذلك. 
فنقول: pel‏ يقولون أنه fle Sts‏ بجميع المعلومات على کل الوجوه» على الوجه الكلي والجزئيء 
وبا pine‏ مثقال دی اه لذلك بأنه Sle‏ عام 
ee‏ سح أن يلم علي ما لاة على أله تال بعل الأشياء ناه فقد UAT‏ له 
نقدم» وهو مسا عند الفلاسفة. وإغا آوجبنا أنه إذاكان تعالی lle‏ لذاته ببعض العلومات لزم 
أن یکون lant Ue‏ لأنه إذا علم بعضها لا لأمر بخصص "ونه We‏ البعض دون البعضء 
يي Aa‏ هن د وإذا بطل أن لا يعلم شيئاً من امعلومات 
لزم أن يعلم الکل. وقولنا: ae.‏ وی | ن يعلم كل معلوم» هي قضية أولية» ولهذا 
aT‏ و ی و a ree‏ 
واستدلال فلم یلزم فيه إذا de‏ بعض الاشیاء أن يعم lil, si‏ يلزم فيه ۹ لا ‘ae‏ 
سد te‏ 5 
کونه Ue‏ بالجزئيات يقتضي تغير oly ab‏ يؤثر في ذاته آمور ۳-4۹3 یقرره و من 
أن علمه يتبع المعلومء فإذا تغير المعلوم عدماً ووجوداً تغير معه العلمء فليس الأمر في ذلك كا 
ظنه. Lily‏ قال ذلك بحسب ماکان // یعتقده في کون العالم cle‏ لأنا ذکرنا عم أن حقيقته 
هو حصول صورة المعلوم الخارج في نفس العالم به» فلو قال: إنه تعالی fle‏ للأشخاص المعينة, 
لازم أن يقول: إن تلك الأشخاص تؤثر في ذاته ولكان علمه بها le‏ انفعالياً. 


۲ ازلا] ولا ۵ يقولون] + (حاشیة) اي متکلموا الاسلام ۲۱ فليس] ولس ۲۲ وإغا] وأما ما 
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AA‏ ری الدين ابن الملاحمي 


وقد بينا أن حقيقة العلم ليس هو ما ذهبوا إليه» ولیس يجعل متکلمو الاسلام كون البارئ 
We‏ إلا موجباً عن ذاته» ویجعلون المعلوم شرطأ أو متعلقاً 4. فمن یری أنه تعالى يعلم أن 
الأشياء ستوجدء ويستحيل أن يعلمها موجودة قبل وجودهاء فإذا وجدت فانه يعلمها 
موجودة ald‏ يقول: إن ald‏ تعالى توجب aas‏ لذلك الموجود وتعلقه cay‏ لا أن ذلك الموجود 
يؤثر في ذاته. ويجري oF‏ تعالى le‏ بالمعلومات مجرى سار تأثرات ذاته» نحو صحة الفعل من 
ثاتةبؤونجودة تهب رکه راما sane VLA‏ وسامفا لاضوات: UNL,‏ حكها 
عند تجدد شرط لا dy‏ تغيراً للذات. وذكروا في کنهم أن حقيقة التغير هو أن يصير الشيء 
Lye‏ لنفسه» وذلك مستحيل» ثم استعملت هذه الكلمة في الشيء الذي يوجد بعد عدمه. أو 
لمحل الذي يحل فيه بعض الأعراض المدركة فينتفي ضدها case‏ نحو الألوان والطعوم 
والاراییح > أو تستعمل في الشمس إذا تخسف» ولا تستعمل في غير ذلك. آلا ترى أن أحدنا 
ط an‏ لبم ab Sa 5p‏ إنه تغيرء ولیس تبينه Sls‏ للشيء إذا وجد بعد 
علمه بأنه سیوجد في هذه الأقسام التي ذكرناهاء فکیف یقال: إنه تغير ذاته؟ فسقط ما قال 
على هذا القول. 

ومن يقول منهم: إنه تعالى يعلم أ ن الأشياء ستوجدء وعلمه Vel‏ ستوجد عم منه تعالى 
بوجودها في وقت وجودهاء // لا أنه يتجدد We af‏ بوجود الشىء عند وجوده [فإنه 
يقول:] إغا يتغير وصفه تعالى في کزنه تعالى lle‏ لتغير الشيء من العدم إلى الوجود» فن قبل 
وجوده يوصف بأنه عم بأنه سیوجد. فإذا وجد وصف ah Whe‏ وجد» وكونه We‏ في الحالين 
واحد. كما لا يتغير الوصف على المين والشمال لتغير ما جاوره. لا لتغيره. ویجعل هذا القائل 
af‏ عالاً بالأشياء لم يزل موجباً عن ذاته آیضاء لا لأن العلوم cad FT‏ فعلى كلا القولين لا 
تنفعل ذاته عن شيء. فبطل على هذا القول ما ألزمه. 

وأما قوله: إن العام بهذا المعلوم ليس هو علمه بذلك العلوم» فلو وصفناه We‏ با لجزئيات 
لوجب من ذلك الكثرة TE‏ ذاتهء فانه یسقط با $3 ob‏ من أن كونه Ue‏ بالأشياء هو موجب 
عن ذاته بحسب المعلوم. والصحیح عند احققین منهم أن كون العالم We‏ ليس Lily cal ale‏ 
هو حك صادر عن ذاته» وأن تعلق العام بالمعلوم وتبينه له هو أمر بين ذات العالم وذات 
المعلوم لا يعقل من دونهماء مثل الأبوة [للأب] والبنوة للابن» وأحكام الذات إذا تعددت لم 


ad [aus €‏ ۷ تغيراً للنات] تغير الذات 4 فينتنى ] فيبقى ۵ لا أنه] لأنه ١‏ إغا] u‏ ۲۰ فبطل] فقط 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة AY‏ 
یتعدد الموجب لهاء وقد قررنا هذا فما تقدم. وقد سقط باجملة التي ذكرناها قوله: إنه لا يجوز 
أن يعقل الأشياء عن الأشياء فيكون متقوماً بهاء لأنا by‏ أنه يستحيل هذا عليه تعالى» lly‏ 
يعلم الأشياء لذاته. وسقط قوله أيضاً: إنه لا يجوز أن يكون [كونه] We‏ عارضاً لذاته لأنه لا 
يجوز أن يكون له حال لا يلزم عن ذاته» بل عن BY coe‏ بينا أنه لا يلزم له أمر من cope‏ 
بل عن ذاته» ولا نشدت له بذلك حالة cali‏ بل فعلاً له على طريقهم أو lege |S‏ عنه على 
طريقتنا. 

وأما قوله: إنه تعالى يعقل ذاته ويعقل أنه مبدأ // لكل موجود ويعقل أسباب الأشياء 
ومطابقاتهاء فإنه يقال له: أيعقل أن ذاته سبب لأشياء معينة ويعقل أسباباً معينة مسببات 
معينة» أو یعقل أن ذاته يصلح أن تكون موجبة لأشياء» ولا يعقل أنه أوجب تلك الأشياءء 
US,‏ هذا في غير ذاته من الأسباب والسیبات؟ فان قال بالأول فقد صرح ath‏ يعم 
الجزئيات» لأنه عقل أن ذاته مبدأ لهذا العقل بعينه» لا لعقل آخرء و[عقل] العقول» وعلم في 
كل عقل أنه مبدأ لما وجب عنه دون ما وجب عن غيره. وان قال بالثاني» وهو أنه يعقل أن 
ذاته تعالی يصلح أن يكون منها الکل» قيل id‏ فإذاً ما علم أنه مبدأء لأن الشيء لصاليته 
لكونه مبدأ لا يكون مبدأء فإذا قلت: إنه مبدأء فقد قلت: إنه عام الشيء الذي ذاته مبدأ ed‏ 
ALS;‏ هذا في سائر الأسباب والمسببات» وهذا هو القول بالعلم بالجزتيات بالوجه الجزئي» 
وان كان يعلمها بالوجه الكلي أيضاً. 

وأما ما ضرب لعلمه CUS LL‏ على الوجه الكلي من المثال» وهو أن يعلم أن الشمسء إذا 
كانت في موضع UT‏ والقمر في موضع كذاء وقع کسوف في إقليم US‏ ويكون Balo‏ سواء 
وقع كسوف أو لم-يقعء فإنه يقال له: أيجب فين عام هذه الأحوال من الشمس والقمر وما یقع 
من الكسوف أن يعام نفس الشمس والقمر والمواضع حتى يعلم وقوع الكسوفء أو يعم أن 
شمسا لو كانت في فلك وقراً في فلك وتحركا على المواضعء فصلت الشمس في موضع 
مخصوص لو كان له موضع مخصوصء فإنه بقع كسوف؟ فإن قال // بالأول فقد وصفه عالماً 
بالجزئيات» لأن الشمس والقمر Laces‏ من أجزاء العالم» وإن قال بالشاني قيل له: إن هذه 
العلوم ليست علا بالجزئيات» لأن كل واحد من هذه العلوم de‏ بكلي» كالعام بماهية الإنسان 
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لیس بعلم بانسان جزفی» ان Lact oe‏ وقراً وموضعاً 
وإقلهأ لو كانت وحرکات لو كانت لكان كسوف؟ فهذه بمنزلة العام بأن إنساناً وفرساً لو كانا 
تکانا منضلین بفصلء ولو كان مثل هذا العلم Ue‏ بجزني لم يكن فرق بين الكلي وال جزني. ثم 
يقال له: لو تعلق العلم الكلي بالجزئيات للزم من قولك أنه تعالی dle‏ بالجزئيات» لأنه لا شبهة 
عندك في كوننا عالمين بالجزئيات» وعلمنا بالجزئيات هو من الموجوداتء فقد de‏ تعالى 
بالجزئيات. وهذا تسل بأنه تعالى da‏ الجزئيات التي علمناهاء لأن علمنا بالجزئيات هو من 
باب المضاف» فلا يصح أن يعم العام بالشيء ولا da‏ ذلك الشيء. 

ثم قال ابن سينا بعد ذكره المثال الذي حكيتاه عنه من أن [من عم أن] الشمس لوكانت 
في موضع كذا والقمر في موضع كذا [لوقع کسوف] أن ذلك عم كليء قال: فالشيء المدرّك إذا 
del‏ معه زمان الوجود تغير إدراكه بتغير الزمان» فأما المدرك الغير الزمانی» إذا كان إدراكه 
كلياً لا زمانياً والمدرك قضية كلية لا زمانية» لم يتغير علمه بتغير الزمان» فلا يتعلق ade‏ تعالى 
بالكائنات الفاسدات من حيث هي كائنة فاسدة. فیقال له: ما تعنى بقولك: يتغير إدراكه // 
بتغير الزمان ؟ أتعني أنه jas‏ ذات المدرك بتغير إدراكه للمدركات المتغيرة» أم تعني به أنه تتغير 
أفعال المدرك التي هي إدركاته ؟ فإن Ge‏ الأول قبل له: إن ذات الفاعل لا تتغير بتغير أفعاله» 
وان قال GWE‏ قيل له: وما alll‏ من أن تكثر أفعال الفاعل؟ Sling‏ له: أليس المنجم يعم 
أحوال الشمس والقمر وحرکاتبا وما das‏ لها من القران والكسوف والخسوف على الوجه 
الكلي والجزئي» وعندك أن الله تعالى de‏ تلك الأحوال على الوجه الكلي دون TAH‏ فإذا 
المنجم عندك del‏ من الله تعالى بأحوال النجوم والأفلاك. وكذا هذا يازمه في الحاسب 
والمهندس والطبيب وفي كل إنسان. 

Sey‏ بعض الفلاسفة التأخرین عنهم أنهم قالوا: إنه Shs‏ عقل محضء فن حيث هو 
عقل يعقل ذاتهء وإذا Jae‏ ذاته لزم أن يعرفه حق معرفته» ومعرفة الشيء حق معرفته توجب 
معرفة که الشيء ومعرفة جميع أحواله ولوازمه. قالوا: إنه أبدع العقل الأول بلا واسطةء من 
حيث أنه عقل» in iy‏ ترش > يجب أن يعرف ie‏ الذي أبدعه 
بلا واسطة. ثم pel‏ على هذا فقال: ولا نشك أن هوية هذا المبدّع هو غير هويته سبحانه. 
ولا بد من معرفة غريته» أعني هذا المبدّع» ويجب أن يعرفه كا هوء فإذا كان هذا العقل 


١‏ علوم] uge‏ ۸ قال] يقال ٩‏ آن] في أن ٠١‏ الوجود] الوجود ۱٩‏ وفي] في 


Yo 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة ٩۱‏ 


يعقل ذاته Pe‏ ویعرف مدع ویعرف SS‏ مکن الوجود. BVT)‏ حصلت فيه ASN‏ وإذا 
وجب في oll‏ أن يعرف العقل كا هو وجب أن يعرف الكثرة التي حصلت فيه. قال: 
وقالوا: إن // معرفة الغير توجب تصوراً بحسب ذلك الغیر» فهل توجب معرفته تعالى هذا 
المبدع تصورا بحسبه وكثرة أم لا؟ فإن كان توجب فهو أمر لازم لا حرب منهء ون كان لا 
توجب فكذلك معرفة الأغيار والأشياء الأخر لا توجب الكثرة ولا pall‏ فإن الكثرة في 
الكثيرين والتغير في المتغيرين والغيرية في الأغيار وتصور الأغيار ليس غير معرفته وجود 
الموجودات عن ذاته» لا عن الموجودات. DL‏ معرفته وجود الأشياء من معرفة ذاته» ومعرفته 
الأشياء من 45\5 لا من تاه فل »> ذلك كثرة 3 داته ولا Íb AA yas‏ هو dlc‏ ۳ دق 
وجل من الحوادثء لا يعزب عن علمه شيء. وهذا الذي آلزمم صحيح وهو الذي قررناه 
۳ ۱ 

5 قال هذا القائل أيضا: ومن آوصاهم يقول: لا خلاف 3 آن Col,‏ الوجود بذاته یعرف 
وجود الموجودات من ذاتهء لا من الموجودات» لأنه عل الشيء أولاً فوجد» لا أن الشيء 
يوجد VI‏ فيعلمه. قال: ولا خلاف Lal‏ في أنه يعرف كل موجود على dle‏ وصفته التي هو 
علهاء فالموجود الذي سبب ومتقدم يعرفه سبباً ومتقدماء وما هو مسبّب ومتأخر يعرفه 
مسبباً ومتأخراًء ويعرف أن العام مکن الوجود محدث الذاتء ومن الأشياء ما هو حادث 
كائن بعد أن لم يكن كالحيوانات والأشجار والغار» وان واجب الوجود یعرف النظام الحاصل 
في الكل» وان كل هذه العلوم علوم من لوازم ذاته. 

وإذاكان لا خلاف بيهم فيا ذكره هذا القائل م أنهم معترفون // بأنه تعالى يعلم 
الجزئيات» وان أنكروا بألستتهم. فكيف يصح أن يقولوا: لا يعلم OLEAN‏ ويقولون مع ذلك: 
إنه يعرف السبب والمسبب وصفة كل واحد منهماء وإنه يعرف النظام الحاصل في أجزاء 
العالم» كا في الأشجار والغار والنبات» ثم يقولون: لا يعلم نفس «LAW‏ والنظام فيها صفة لها؟ 
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قالوا" : ومن صفاته أنه تعالى مريدء وذلك لا يزيد على ذاته. بيانه أن الأول فاعل» لأن 
كل الأشياء حاصلة منه. والفاعل إما أن يكون Seb‏ بالطبع أو بالإرادة» والطبع هو الفعل 
المنفكٌ عن العلم بالمفعول وبالفعل» وكل فعل لا ينفك عن العام فلا يخلو عن الإرادة» والكل 
فائض من ذاته مع علمه بأنه فائض منه وفیضانه منه» وهذه الحالة يجوز [أن] يعبر عنها 
بالإرادة. ومبدأ gland‏ الكل منه هو علمه بوجه النظام في الکل. فعلمه سبب وجود العلوم» 
Dp‏ إرادته علمه. فأما نحن فتصورنا للفعل رما لا يكون كافياً لوجوده» فنحتاج إلى آلات 
وشوق يحركنا إلى الفعل» والأول نفس تصوره كاف للفعل» ويفارقنا من وجه آخرء وهو آنا لا 
بڌ من أن As‏ أو نظن أن الفعل خير لناء وفي حق الأول إرادته لنظام الكلي باعتبار أنه خير 
في نفسه» لأن الوجود خير من العدم. وقال غير هذا الناقل عنهم: إنه تعالى مريد لأنه إذا 
كانت معقولاته هي ld‏ ولوازم ذاته» وكانت لوازم [ذاته] غير منافية لناته. فهي مراده» فنفس 
معقوليتها ونفس صدورها عنه // وكونها غير منافية لذاته هو رضاه بها وإرادته لها. فالحاصل أن 
بعض النقلة قالوا: إن كل فعل لا Chin‏ عن العام فلا يخلو عن الارادة» وبعض النقلة شرط 
فيه أن لا يكون cali Lake‏ ولفظ أن dole‏ بصدور الفعل عنه وفيضانه هو رادته» وقالوا: إن 
تصوره للنظام في الكل إرادته. وقالوا: إن أحدنا لا يكفيه تصوره للفعل» بل لا بد من أن يتبع 
تصوره للملائم شوق يحركه إلى تحصیله» وذلك منتف عنه تعالى. 

فيقال sob‏ أتجعلون إرادة أحدنا هو شوق إلى تحصيل ASM‏ أم تصوره للفعل هو رادته؟ 
فان قالوا بالأول قيل لهم: فلا تقولوا: إن له تعالى إرادةء oY‏ الشوق إلى اللائم لا يجوز علیه. 
كا قلتم: إنه لا قصد له إلى إيجاد الفعل. ون قالوا بالثاني قيل toh‏ إن قولنا: إرادة» يفهم منه 
ميل الفاعل إلى الفعل وقصده cooley‏ ولا يفهم منه مجرد التصور dally‏ بالفعل» ولا العام 
بنظام الأفعال» فقولوا: ليس له تعالى إرادة» كما قلتم: ليس له قصد. والذي يبين ما ذكرناه أن 
أحدنا يتصور الكتابة من كل حاذق» ويتصور النظام في كتابته ولا يريد أن يكتبء بل ly‏ 


۳ حاصلة] خاصة ٩‏ نعلم] يفعل | نظن] ينظر ۱۱ وكانت]كانت ۱۶ بصدور] لصدور ۱۵ وقالوا] وما لا 
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يكره ذلك إذا كان له فا مضرة. والجراح يتصور بط القرحة وما يحدث من الا عن البطء 
ویکره ذلك لا ويريد البط. 

وقول من قال: إن علمه تعالى بأن الكل فائض are‏ تعالی وعلمه بفیضانه منه هو رادته, 
باطل لأن الواحد منا لو هوی من شاهقء وهو fle‏ بفیضان نزوله من ذاته. لا بوصف بأنه 
مريد لذلك» ولو دفع LE‏ بيده لتلا يصيبهء وهو // يقصد إلى دفعه» لوصف بأنه مرید 
لدفعه. وییطل بهذا bal‏ قوله: إن كل فعل لا ينفك عن العام فلا يخلو عن إرادته له. وأما من 
شرط في ارادته کون معقولاته غير منافية GU‏ وقال: إن هذا هو رضاه اء فيقال له في قوله 
أن نفس معقوليته ونفس صدوره منه هو إرادته له: آما معقوليته فقد تكلمنا cade‏ وأما صدور 
الفعل ave‏ فنفس الصدور ونفس الفعل لا يكون إرادة» GY‏ الإرادة تكوّن Sail‏ فكيف 
يكون الفعل نفسه إرادة؟ فإن جعل صدور Jal‏ أمراً سوى وجود الفعل ونفسه لم يُعقل 
ذلك. 

ويقال للكل: إن كان علمه تعالی بالفعل ومعقوليته له وتصوره له هو إرادته فقولوا: إنه Ss‏ 
يريد القبنم نحو الجهل والكفر وغير ذلكء لأنها داخلة في السلسلة المنتهية إلى واجب الوجود» 
وإذا كان الكل فعلاً له تعالى» وهو عام بالکل» أن oS‏ مريداً لهاء Gay‏ قالوا بذلك فقد 
وصفوه بالنقص تعالى عن ذلك. 

وقد قالوا في هذا الفصل*': إنه تعالى يفارقنا لأنا [لا] نريد الفعل إلا إذاكان خر لناء وهو 
تعالى يريد الکل» لأن وجود الكل خير من العدم في ذاته. ثم سألوا أنفسهم فقالوا: فإن قبل: 
وهلا قلتم: إن له Sls‏ قصداء وقصده هو إفاضته الخير على غيره؟ فقالوا في الجواب: إن 
القصد من ضرورته .أن یکون أولى بالقاصد. وذلك غرضء والغرض على الله تال لا يجوز 
لأنه تقص. فيقال لهم: إن الغرض إذا لم يكن راجعاً إلى الفاعل» بل إلى غيرهء نحو أن يكون 
إحسانا إلى الغير» فهو نقص عندكء وإرادة التبا ليس بنقصء أهذا من جملة الأوّليات التي 
تدعون الاختصاص بها؟ وقد تقدم تقریرنا لهذا الفصل. ویقال طم: ful‏ قلتم: إن إرادته Sls‏ 
ا ابو أن وجود الكل خير من العدم؟ فقد جوزتم عليه الغرض. OY‏ 
المفهوم من كلامكم أنه نه لولا أن وجود الكل خير في نفسه وأولى من العدم لما فعله واجب 
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الوجود. فإن قلتم: هذا الغرض ليس براجع إليه Lily «Shs‏ هو راجع إلى الفعل» لانه في نفسه 
خير من عدمه» قيل لكم: فكذلك غرض الإحسان ليس براجع إليه تعالى» Uly‏ يرجع إلى 
«Jail‏ لأن وجود الإحسان إلى الغير خير من لاوجوده. وعلى أن ما تذكرونه من أن علمه 
بالنظام» وأن وجود الكل خير من عدمه. فهو إرادته تعالى لا يستقيم على أصولكم, RY‏ 
تقولون: إن آفعاله تفيض من ذاته Shs‏ وإنه يستحيل أن لا تفيضء فسواء كان الفعل خيراً في 
نفسه أو م یکن» وسواء كان معه نظام آو ل يكن» sey ala‏ لا محالة. ولهذا als‏ إن ما 
من الفساد والقباغ في العالم فهو من فعله» وقلتم: لا يمكن غير ذلك على ما سنحكي Ke‏ ولا 
معنى لاعتبارم وجه حسن أو حصول نفع في النظام على قولك» لأن ذلك فا يصح ذكره في 
فعل القادر اختار الذي يوجد الفعل على طريق الصحة. فيختار الحسن على القبيح والصلاح 
على الفسادء كا يقوله المسلمون. 

ولا كان هذا قول الفلاسفة عکنهم أن یقولوا: إنه تعالى کاره لبعض الافعال» oY‏ عندهم 
تفيض الأفعال من ذاته» كرهها أو لم يكرههاء فلزحم أن یقولوا: إنها تفيض منه» آرادها أو لم 
lao,‏ ولا كان قول المسلمين ما b$‏ قالوا: إنه يريد بعض الأفعال oS,‏ البعض» فيوجد ما 
يريده ولا dey‏ ما یکرهه. ولیس إرادته وکراهته عند انحققین منم إلا داعيته إلى الفعل // 
وصارفه عنه» ولا برجع ذلك إلا إلى علمه» فعلمه بکون الفعل إحساناً وواجباً في ASL‏ هو 
إرادته للفعل إذا خلص عن الصارف» وگراهته هو علمه بقبح الفعل» فیکره إيجاده ولا يوجده. 
وقد نطق القرآن بهاتين الصفتين له تعالى» ولا يستقيم وصفه با إلا على قول المسلمين دو 
قول الفلاسفةء فصح أن دعواهم pel‏ يقولون بالسمع وبإثبات هذه الصفات له تعالى هي 
دعاوى فارغة. 


Ja 


Sain ومن صفاته أنه قادر. قالوا: وبرهانه أن القادر عبارة عمن فعل إن شاءء ول‎ Jb 
إن لم يشأء وهو تعالى بهذه الصفة. وقد بنا أن مشینته تعالى علمه» ها عام الخير فيه قد كان»‎ 


۷ فهو] وهو ۱۲ يقولوا] يقولو ١5‏ وكراهته] فکراهته ۱۸ هي] هو ۲۲ فا] ا 


'"قارن مقاصد الفلاسفة ص ۲۰-۲۳۹ 


Yo 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة مه 


وما de‏ أن الأولى به أن لا يكون ۸ يكن. ثم سألوا أنفسهم فقالوا: قولكم: لو أراد الفعل» يُشعر 
بأنه يتصور أن بستأنف إرادة شيءء Ming‏ يدل على التغير. وأجابوا بأن العبارة الصحيحة أن 
يقال: هو قادر gas‏ أن كل ما هو مريد له فهو کاتن» وما ليس بريد له فغي ركائن» والني هو 
مريد له لو جاز أن لا يكون Lye‏ له» لماكان» silly‏ ليس بريد cdl‏ لو جاز أن بریده. 
لكان. فهذا معنى قدرته وارادته» وقد رجعا جميعاً إلى علمه» ورجع علمه إلى ذاته» فلم يوجب 
شىء منه في ذاته كثرة. وقال غير هذا الناقل: إنه تعالى قادر لأنه يعقل وجود الكل منه ولأن 
القدرة هي صدور الأمر عن الثيء عشینته» وهذه الأمور صادرة ac‏ تعالى بعلمه (le‏ هو 
بعينه مشيئته» فالقدرة هي بعینها الورادة. 

ونحن قد بينا في ما تقدم ما يقوله المسلمون في حد القادر // وأنه هو المريد في الفعل على 
جمة الصحة. والقوم يقولون: إن ذات الله تعالى موجبء فليس لهم طريق إلى أن يُثبتوا له 
هذه الصفةء لكنهم لقوطم: إنا نقول بالإسلامء glad‏ في أن يصفوه بالصفات التي وصف بها 
تعالى نفسه في كتابه وما يصفه به السلمون» فیتکلفون لتخرج هذه الصفات على طرقهم» 
فيفضحون أنفسهم ويبعدون من مراهم. وقد ببنا أنه لا طريق هم إلى العلم بأنه dls‏ حي de‏ 
ولا أنه مريدء فكذلك لا طريق م إلى العام بأنه قادر. وأما ما قالوه في ذلك فبعيد متناقض. 
Lil‏ قولهم: إن القادر هو الذي فعل إن شاءء ول يفعل إن لم يشأء فيقال لهم: هلا قدمت 
المشيئة على الفعل» فقلت: هو الذي إن شاء فعل» وان لم يشأ لم یفمل» لأن المعقول Lal‏ 
puss‏ على dey Jall‏ أن لا يفعل؟ لكن مذهیهم أنه فاعل لم Sj‏ فلم Se‏ أن يذكر هذه 
العبارة لأنها تفيد تقدم الارادة على الفعل» وذلك لا يصح إلا إذا كان الفعل معدومأء SE‏ بهذه 
العبارة الفاسدة» وهو أنه فعل إن شاء. فيقال له: قولك: إن es‏ شرط والشرط لا يدخل 
في الواقع» lily‏ يدخل في الستقبل» وكذلك قولك: لم يفعل» هو عبارة عن نفي الفعل في 
الاضي» فكيف يتعلق بأمر مستقبل؟ ويقال له: أتقول: إنه تعالی لو لم يشا أن يفعل Jal‏ 
الأول لما وجد السبب؟ قلت: إن أفعاله تفيض من ذاته لا عن قصد وإنه الفاعلية SSM‏ 
وهذا يقتضي وجوده» شاء أو لم يشأ. فقد فسد كلامك من ية العبارة // والمعنى. 

وأما ما قال من أن العبارة الصحيحة هو أن یقال: هو قادر بمعنى أن كل ما هو مريد له 
فهو كائن» وما ليس بريد له [فغيركائنء والني هو مريد له]ء لو جاز أن لا يكون مریدا له 


۳ + لو جاز أن لا يكون مريداً له ١‏ منه”] في النسخة بياض بعد كلمة منه Pgh ١7‏ وأن 
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لما كان» والني ليس بريد edd‏ لو جاز أن يريدهء لکان» فهذا معنی قدرته وارادته وقد رجعا 
جميعاً إلى علمه» ورجع علمه إلى ذاته» فلم يوجب شيء منه في ذاته كثرةء فإنه يقال له: إن 


المعقول من الإرادة هو أن تكون باعثة للقادر على أن يوجد ما ليس بموجودء والداعي 


والباعث على الموجود لا یعقل. ألا ترى أنه لا يصح أن يقول الواحد منا إذا كان قاعدا: أريد 
Jl‏ قاعدء lil,‏ القام یقول: أريد أن أقعدء oy‏ القعود غبر موجود. Sling‏ له: إن كانت الإرادة 
يصح تعلقها بالوجود فقل: إنه تعالی يريد أن یکون واجب الوجود بذاته» والارادة راجعة إلى 
«dal‏ وهو أن يعلم أنه واجب الوجود بذاته» والارادة هي القدرة عندك. فقل Lal‏ إنه تعالى 
بقدر على ذاته كا یعلمها. ویقال طم: إذا كانت الارادة هي القدرة وهي العلم فلتبدلوا القدرة عن 
الإرادة ویصح الکلام كا يصح مع الارادة» وکنا هذا في العلم» فقولوا Vay‏ لقولك: هو الذي 
فعل إن شاء: هو الذي فعل إن قدر ولم يفعل إن لم يقدرء وقولوا: هو الذي فعل إن de‏ ول 
یفعل إن لم da‏ ولأن قولنا: البارین hs‏ قادر dle‏ مريدء کلام صحيح مفید» ولو قلتم: fle‏ 
«fle‏ [بطل]. 

ويقال ph‏ إذا كان علمه Sls‏ وإرادته وقدرته Lely Lol‏ لم يكن فعله // الذي هو RE‏ 
قدرته مشروطاً بإرادتهء لأن الشيء نفسه لا يكون مشروطاً بنفسه. فیلزمک أن يكون كل 
فاعل قادراء وهذا يقتضي أن تكون الطبيعة قادرة على أفعالهاء ولو قلتم ذلك للزمكم أن تقولوا: 
ale,‏ مريدة» فيبطل فرقكم بين الأفعال الطبيعية والإرادية. ولأن الإرادة لو صم أن تكون هي 
القدرة للزم أن يكون الزمن قادراً على المشي لأنه يريده ویعلمه» ولبطل الفرق بين العاجز 
والقادر. فان قالوا: إن الإرادة فيا bin‏ غير القدرة وغير العلم لأنا بعد القدرة نحتاج إلى شروط 
وآلات وشوق يحركنا على الفعل» وليس كذلك البارئ تعالى» فإن تصوره كاف لوجود فعله» 
فذلك إرادته وقدرتهء قيل spb‏ إنه لا خلو إما أن تقولوا: إن الإرادة والقدرة dally‏ هي شيء 
واحد. [وإما أن تقولوا: هي] في الشاهد أمور متغايرة وفي الغائب أمر واحد. فيقال لك: 
فينبغي أن تعلموا أن حد الإرادة فها بيننا غير حد القدرة» وحد القدرة dally‏ هي غير BAY‏ 
فتى ESS‏ آساء‌ها في حق البارئ فقد أطلقتم أسماء لا معاني لهاء وهذا لفو وعبثء By‏ 
الحقيقة ليس له عند قدرة ولا رادة. فإن قالوا: لو كانت قدرته تعالى غير إرادته وعلمه للزم في 
ذاته الکثرة» وهذا محال» قيل cob‏ فقولوا: إنه تعالى ذات واحدة ليست له قدرة ولا إرادة ولا 
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حياة لتسلموا من العبث» أو قولوا با یقوله المسلمون فتقولوا الحق» وهو أن ذاته تعال // 
ذات واحدة dalle‏ لسائر الذوات بنفسها» فیجب لها لكونها حقيقة مخالفة لسائر الذوات أن 
يصح منها الفعل» فیوصف لذلك بأنه قادر» وليس صحة الفعل في ذاته» بل ترجع منه إلى 
co ye‏ وكذا هذا في غيره من صفاته» وقد قررنا هذا الفصل فيا تقدم. 

ويقال لمن قال منهم: إن قدرته تعالى هو صدور الفعل منه بمشيئته: إن صدور الفعل منه 
لقدرته على الفعل» وف يكون نفس صدور الفعل منه قدرة $a‏ 

وسألوا أنفسهم فقالوا: إن قال قائل: لو كان تعالى قادرا لقدر على إفناء السموات والأرض» 
وهو تعالى لا يقدر على ذلك عندك. وأجابوا ah‏ لو أراده لأفنى» لكنه ليس بريد له وقد 
سبقت مشيئته الأزلية بالوجود على الدوام» لأن الخير في الوجود الدائم لا في الفناءء والقادر 
قادر باعتبار أنه [إن] cla‏ فعلء لا باعتبار أنه لا بد أن يشاء أن يفعلء إذ يقال: فلان قادر 
على قتل نفسهء وان de‏ أنه لا يقتل نفسه. وفي AAI‏ خلاف المعلوم متدور» DP‏ هو قادر 
على كل «Se‏ يعني أنه لو أراد لفعل. 

فيقال طم: K)‏ أوردتم السؤال في غير موضعهء وأجبتم بجواب لا يستقيم على أصولك. آما 
کون السؤال في غير موضعه فلأتكم تكلمتم في إثبات كونه قادرأء ولیس يلزم على كونه قادراً أن 
يقدر على کل شيء. ألا ترى أن أحدنا قادر ون لم يقدر على إفناء السموات؟ Lily‏ یلزم هذا 
السؤال لو تكلمتم في أنه تعالی قادر على كل شيء. وأما كون الجواب غير مطابق Syed‏ فان 
عندك السموات لا تقبل الفسادء فإفناؤها غير مكن في تفسه»ء والقادر // نما يوصف بالقدرة 
على ما هو مكن في نفسه. ولهذا قلتم في آخر جوابك: فهو قادر على كل مکن. فأما إذا A‏ 
في الجواب: لو آراد ذلك لفعله» لكنه لا يريدهء ولأن مشيئته قد سبقت بالوجود على الدوام» 
لم يستقم» لأن هذا الكلام يفهم منه أن إرادة ذلك ممكنة, لكنه أراد خلافه لم يزل» وهذه 
الإرادة غير مكنة عندع لأنه يستحيل أن يكون لذاته موجب غير العقل الأول» ثم تتصل 
الأسباب والمسببات على وجه يستحيل خلافهاء ولو صم أن Coy‏ غير الوجّب عندم بدلا 
منه لقيل: لا يوجهما أو لا يوجب آحدهیاء LEY‏ إذا كانا مثلين أو مختلفين غير ضدين حم 
اجتاعههاء وليس ob‏ یوجب أحدها أولى من الآخرء فیلزم [أن] یوجها» وهذا محال OY‏ 
الموجب Sue‏ لا يوجب إلا واحدأء وان کانا ضدين لم يكن ob‏ يوجب هذا أولى من أن 


۱ وفي] وهو في ۲۲ Le‏ غيرها ۲۳ يوجبها] lera‏ 


[ny] 


[=Y] 


[ina] 


[LA] 


۹۸ رک الدين ابن الملاحي 


Sill لأحدها. . فصح أنه ۱ یستحیل عند أن یکون له موجب غير‎ ale) eae? > ذلك»‎ Coy 
ل لكنه لم يرده.‎ e وكذا ل‎ 
الوجود خير من الهلاكء إغا يستقيم في القادر الختار غير الموجبء‎ gl لم يُرده‎ lal وقولك:‎ 
الصفة.‎ ody. وأنتم لا تثلتونه تعالى‎ 


فصل 

قالوا: ومن صفاته تعالی أنه عاشق ومعشوق لناته. قالوا' ': ومعنی هذا أن عنده تعالی من 
المعنى الذي يعبر عن نظيره في حقنا باللذة والفرح والسرور بجمال ذاته // وكالها ما لا یدخل 
تحت وصف واصف. وهذا إغا يظهر بیان أصولء مها أن الإذة لست بأمر زائد من ادرالد 
الملائم للقوة المدركة. وذلك لأن الإدراكات تنقسم باعتبار فسبة متعلقها إلى القوة المدركة BSG‏ 
أقسام: أحدها إدراك ما هو ملاثم للقوة المدركة وموافق لطبعهاء والثاني إدراك المنافيء 
والثالث [إدراك] ما ليس Ble‏ ولا ملاتم. فاللذة إدراك ESU‏ فقطء والألم إدراك BLU‏ 
فقطء وإدراك ما ليس بمنافٍ ولا ملاح ليس بلذة ولا ألم. ومنها أن ملاح کل قوة فعلها الذي 
هو مقتضى طبعها من غير BT‏ فقتضى القوة الغضبية الغلبة وطلب الانتقام» واذتها هي 
إدراك الغلبة» وهكذا كل قوة من القوى. ومنها أن القوة Shall‏ نوعان: حسي وهو المتعلق 
بهذه الحواس» والثاني عقلي ووهمي وهي القوة الباطنة. والعاقل الكامل القوي یقوی فيه 
القوى الباطنة على القوى الظاهرة» ويستحتر لثات القوى الحسية في مقابلة لذات القوى 
العقلية والوهمية. ولذلك إذا خر العاقل بين UST‏ الحلوى وبين الاستيلاء على الأعداء فإن 
العالي الحمة استحقر إذة الطعوم بالإضافة إلى ما ally‏ من لذة الرئاسة والغلبة على الأعداء. 
ومنها أن اللذة تتفاوت بحسب القوة المدركة وبحسب تفاوت الإدراك وبحسب العاني المدركة. 
أما الأول فكلا كانت القوة المدركة آقوی // وأشرف في جنسها كانت لذا (fl‏ فإذة الطعام 
بحسب شهوة الطعام» ولذة العقليات آشرف من إذة الحسيات» ولهذا يختار العاقل اللذات 


۷ حقنا] حقه ١١‏ بمناف] بمنافي ۱۲ بلذة] اللذة ۱۷ الاستيلاء] الإسعاد ۱٩‏ تتفاوت] متفاوت | بسب ... 
الإدراك] بحسب تفاوت الإدراك وبحسب القوة المدركة ۲۱ يختار] يختاره | اللذات] باللنات 


آقارن مقاصد الفلاسفة ص ٤۲‏ ۲۸-۲ 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة ۹۹ 
العقلية على الحسية. وأما تفاوت الإدراك فكلا كان الإدراك أشدّكانت اللذة أتم» ولذلك كانت 
لذة النظر إلى الوجه الميل del‏ قرب] في موضع [مضيء] Fl‏ من إدراكه من بعيد. وأما 
أتم. 

وإذا م هذا فنقول: إن الأول تعالى مدرك إذاته على ما هي علبها من امال والبهاء الذي 
هو مبدأ کل جال وبهاء ومنبع کل حسن ونظام. فإن نظرنا إلى المدرك [فهو أجل الأشياء 
وأعلاهاء وان نظرنا إلى الادراك فهو آشرفها وأمهاء وان نظرنا إلى المدرك] فهو كذلك» فهو 
تعالى إذاً أقوى Ded] Spas‏ مدرّك] بأتم إدراك. فانظر إلى سرور الانسان بنفسه إذا 
استشعر كاله في الاستيلاء على العام بالكل والاستعلاء بالغلبة والملك على جميع الارض» 
إذا انضاف إليه جمال الصورة وانقياد كافة الخلق» مع أن ذلك مستفاد من الغير ویعرض 
للزوال ويرجع إلى [معرفة] بعض المعلومات والاستيلاء على جزء من جوانب الأرض التي لا 
نسبة لوجودها إلى أجسام العالم» فضلاً عن الجواهر العقلية. فقياس إذة الأول تعالى [إلى 
لذتنا] كقياس كاله إلى كمالنا إذا فرضت لنا مثل هذه الحالة. هذه معتقداتهم وهذه eS‏ 

Leb‏ السلمون فينزهون الله تعالى عا وصفوه به من اللذة والفرح والسرورء ويقولون: إن 
هذه من صفات الحيوانات من الأجسام» تعالل الله عن مثل صفات الحيوانية علواً كيرا. م ما 
أشنع عباراتهم le‏ وصفوه به تعالى من لفظ العشق والعشوق. // وهذه اللفظة تستعمل في 
الأغلب في الشهوة للذة مخصوصةء ولهذا لا تستعمل في شهوة الطعام والمياه إلا بطريق 
التوسع» وكذلك استعال لفظ امال والبهاء في ذاته. وحقيقة ذلك في صورة الأجسام التي 
يُلتذ بإدراكها. oly Py‏ قصدوا طريقة التجوزء إلا أنها مجازات مستشنعة. قال المسلمون: لو 
جاز على الله تعالى اللذة والسرور والفرح لم يصح أن da‏ حكمته في أفعاله وأنه منرّه عن 
فعل القبائج» نحو الجهل والعبث إلى غير ذلك مما آلزموه المجبرة اجوزین على الله تعالى خلق 
Zbl‏ بل هذا آلزم للمتفلسفة. oY‏ امجبرة» وإن قالوا: إنه تعالى يخلق القبانی فا قالوا: إنه 


الحيوانيت ١١‏ من] عن 


[ina] 


[14] 


Vas‏ ركن الدين ابن الملاحمي 
بخلق الفساد والکفر وقباغ العباد لأن کل ذلك من جملة آفعاله. وإدخاله في السلسلة النتهية 
إليه وإدخاله عندهم في She‏ ذاته وکاله» لأهم فسروا dhe‏ وکاله بأفعاله. 

ویال لله إنه لا لوا أن تصفوء تعلیبالسرور والفرح با بقع من ZL‏ في fla‏ وم 
یضیفه إليه الجاهلون ما هو بريء عنه تعالى من الأنداد والأولاد والشرکاء وما يسبّونه به 
تعالى وما يقع في العالم من الفساد» ومتى وصفتقوه بذلك فقد وصفقوه بنقائص ليس فوقها 
نقص» أو تقولوا: إنه Ss‏ کا يسر ويفرح بالهاء والجمال فإنه يغتم ويتألم ويحزن U‏ يقع من 
الفساد oY laly‏ من يجوز عليه اللذة والفرح والسرور فإنه لا يستحيل عليه الألم والغم 
والحزن. ومتي وصفقوه بذلك فقد أضفتم إليه أعظم النقاتص» تعالى عن ذلك Siye‏ 

فأما النظر فيا ذكروه من AL‏ أما قولم: إن اللذة ليست إلا إدراك AML‏ للقوة AS AM‏ 
// فهي قضية كاذبة على الاطلاق. بل اللذة الإدراك الحسي لما يشتهيه-الحيوان Le‏ يلام 
مزاجه. ومتى قدّر نفي الشهوة لإدراك ذلك الملائم لم يحصل في إدراكه إذة. ولهذا تنتقص شهوة 
الشيوخ لإدراك الصور الستحسنة. فلا يحصل هم في إدراكها مشل ما يحصل للشباب» 
ولهذا قالوا في جملة کلاحم: إن sill‏ بالطعام بحسب شهوة الطعام» والشهوة لإدراك الملاثم لا 
تجوز ولا تتصور إلا في الأجسام. 

وأما قوطم: إن ملاثم كل قوة ما يقتضيه طبعهاء فلذة القوة الغضبية الغلبة والانتقام» فإنه 


يقال لهم: لسنا فسلم أن ذلك لذةء لأن اللذة ليس إلا ما $3 cobb‏ وليس الغلبة Lal‏ ندركه إدراكا 


حسیاً إلا أن تستوا الفرح والسرور لذة على جمة التوسع. فيقال لهم: إن الفرح والسرور في 
الغلبة والانتقام والرئاسة ab‏ للذة الحسية التي هي إدراك المشتهى» لأنه بالغلبة pS‏ من 
الملا الحسية ما لا قکن منه الغلوب والممنوع» ولهذا يكون سرور الغالب بحسب ASE‏ من 
الملاذ الحسية. ألا تری أن غلبة الشیوخ لس كغلبة الشباب في الفرح والسرور لا اختلفوا 
في اشتهاء الملاذ الحسية؟ 

وأما قوهم: إن القوى المدركة نوعان» حسي وعقلي. والعاقل الکامل يستحقر UY‏ القوى 
الحسية في مقابلة لذات القوى العقلیة» فإنه يقال ih‏ إن العقلاء الذين يقوى er?‏ لذة القوى 
الباطنة مختلفون» هم من یتبع القوى الباطنة ويرجّح اتباعها على اتباع القوى الحسية» ومنهم 


١‏ العباد] العبارة ۳ وما] ما 5 يسبّونه] ینسبونه ٩‏ لست] ليس ۰ [al ۱۷ IST‏ ولذة ۱۸ إدراك] 
۱٩ Sia‏ عا] ما 


تحفة التکلمین في الرد على الفلاسفة ۱۰۱ 


من ير اتباع صقة مقتضى القوى الحسية. ثم الذين يرجحون اتباع مقتضی القوى الباطنة لا 
يرججونها لأجل مقتضاها فقطء // بل لا يتصورونها من SU‏ الحسية والمنزلة الرفيعة في 
اتباعهاء نحو ما يرجوه المسلمون في الاجتهاد في العبادات والتنزه والورع عن طلب الملاذ 
احرمة وعن كثير من المباحات لما يعتقدونه من أداء ذلك إلى النعم pill‏ والنزلة lady‏ 
عنده ls‏ في الآخرة. وكذلك الفلاسفة يتبعون العلوم الباطنة لا يتصورون في الاجتهاد في 
اکتساب العلوم والأخلاق السنية والاجتناب عن الرذائل من سعادة النفس وو a‏ 
الثواب الجزيل والملاذ التي ليس فوقها لذة» إذ فرغت نفوسهم عن تدبير آبداهم» فصح آہم لا 
يرجّحون هذا على ذلك لا یرجم إليه فقطء بل لمأ یتوقع بعده. 

فأما قولهم: إن البارئ تعالی أقوى مدرك ded‏ مدرك بأقوى إدراك» وقياسهم البارئ على 
الواحد منا إذا استشعر كاله في الاستعلاء على العلم بالكل والاستيلاء بالغلبة والملك» فإنه 
يقال مم: ما تعنون shall‏ الأجل؟ أتعنون به ذاته فقط أم تعنون ما [هو] عليه من كونه مبدأ 


لأفعاله الختضة بالنظام والبهاء والجمال؟ ob‏ عنوا به ذاته تعالى من دون النظر إلى صفاته 


وأفعالهء toh Ja‏ إن ذلك لا يتصور منه لذة وسرور وفرح لأنكم قلتم: إن اللذة والسرور 
بإدراك الملاثم هناك هو المدرك» وقد قلتم: إن العام بذاته Jls‏ والمعلوم والعالم هو شيء واحدء 
ولا يصح أن یقال: ار ن الشيء يلاثم نفسه فيكون إدراكه إذة. وان Aue‏ به ذاته على ما هو 
عليه من // كونه مبداً لنظام الكل من آفعاله قيل لک: PYM‏ في هنا القسم هي أفعالهء Led‏ 

هي المدركة مع ذاته» فأي ملاءمة تتصور بننها وبين ذاته تعالى؟ أتقولون: إنها من جنس ذاته 
تعالى» أو تتأثر ذاته منهاء أو تستحیل إلى ذاته كالغذاء gad EM‏ الانسان؟ فإذا لم يتصور 
بها وبين ذاته Sls‏ ملاءمة ما بطل. قولک: إنه یفرح بها ويسر بها. ويقال لهم: إن كانت EI‏ 
تعالى بإدراكه إذاته هو كونه مبدأ لنظام الكل با فيه من البهاء LAL,‏ الداخل في ضمن كونه 
تعالى مبدأ لهاء فعلوم أن هذا النظام والجمال والبهاء. حاصل في جزئیات الکل» وإنه لا يدرك 


الجزئيات من الوجه S‏ فإذاً لا لذة له ولا سرور بأفجاله. وهذا لازم لمن قال منك: aa)‏ 


تعالى لا يعم إلا ذاته. 
ثم يقال ied‏ إن قیاسک إدراكه Shed‏ شب Je‏ [درال اوعد من E‏ قاس (Seb‏ 
J‏ ن قياس الغائب على الشاهد لا يتم إلا ببيان ن: أن العلة التي لأجلهاكان علم الواحد منا بأحوال 


۲ک SA‏ الااستعلاء] SEM‏ ۱۵ هو بتي ۲۲ لازم] زم ۲۵ لأجلها] لاحدها | عم] على 


[V+] 


[۷۰ب ] 


]۷۱[ 


]بال١[‎ 


۱۰۲ ركن الدين ابن FW‏ 


نفسه وکاله وجاله ail‏ هي حاصلة في إدراكه تعالى coli)‏ وأنتم لم تثبتوا ذلك» بل اقتصرتم على 
جرد وجود هذا الک في الشاهد. ونحن آشرنا إلى العلة في ذلك وأن مثلها لا يصح في ذاته 
تعالى» ولا LK‏ أن Las‏ هذا القياس بطريقة الاستقراءء لأنه يقال K‏ أتُدخلون في هذا 
الاستقراء Sto}‏ لذاته Sls‏ على ما هي عليه أم لا؟ فإن قالوا: لاء بطل قیاسهم» وان قالوا: 
نعمء قيل ob‏ فقد سأمتم لأنفسكم أن في Stal‏ لناته تعالى BA‏ وسروراً // قبل أن تعلموا 
ذلك ببرهان» وقيل لک: ما أنكرتم أن يكون إدراكه إذاته بمنزلة إدراك الواحد be‏ لغير POU‏ 
وغير GLU‏ في ذاته» فلا يكون لذة؟ ويجب أن يكون الأمر كذلك لأنكم فسرتم كمال ذاته 
وجاله IS‏ أفعاله وجالهاء وأفعاله ليست ملائمة لناته ولا منافية لها Gye‏ إدراك الواحد 
منا لا یلائه. ۱ ۱ 

ثم يقال طم: إن كان تعالی یلتذ بذاته إذة ليس فوقها إذة:.حتى سميتم ذلك عشقاً ما يدرك 
من cle‏ ذاته وجاله لكونه مبدأ لأفعاله الختصة بالنظام والجمالء فا أنكرتم أن يكون فعل هذه 
الأفعال ليفرح بها ويسرء فيكون Selb‏ لها لغرض؟ وأنتم تقولون: إنه تعالى لا dai‏ لغرض» 
وعبتم على المسلمين قوطم: إنه تعالى خلق العالم لغرض لا يرجم إليه» بل إلى عبيده» وهو 
غرض الإحسانء Ge‏ قال al‏ علي بن سينا في خطبة له: سيقول الذين حملوا: إن لله تعالى 
غرضاً هو فينا ولیصلح به» كأنهم أملوا hje‏ ولا یدرون أنه سواء لدیه أن ينعم علينا فنعبده 
oly‏ لا يفعل لنا خطرأء وليس ما هو سواء أن يوجد وأن يفقد غرضاً. فنسب المسلمين إلى 
الجهل بقوطم: إن لله تعالى clog‏ وهو الإحسان إلى خلقه, ثم هو وصف الله بصفة لا يأمن 
عندها من أن يكون Selb Sle ail‏ لأجل الأغراضء وهو لذته وسروره بأفعاله تعالی عن 
ذلك. 

ویقال لهم: لو كان Sto}‏ تعالى lil‏ على ما هو عليه من البهاء SLA,‏ أعظم إذة له تعالى 
لكان الواحد be‏ إذا de‏ ذاته على ما هو عليه من البهاء والجمال وكونه مبداً لأفعاله الختصة 
بالهاء SIA,‏ [يجب] أن يجد لذاته أعظم الملاذ لما ذكرتقوه من أن اللذة العقلية أعظم // 
وأشرف من اللذة الحسيةء ونحن لا نجد لذلك من اللذة ما نجده من اللذات احسية فا 
ذكرقوه باطل. وأجابوا عن هذا فقالوا' : سبب ذلك هو خروج النفس عن مقتضى الطبع 


۷فلا] لا ۸ إدراك] إدراكه ۱۶ قال] قالوا ۱۵ لدیه] لنته ۱۸ لذته] لذة 


'"قارن مقاصد الفلاسفة ص ۲۶۷ 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة ۱۰۳ 


بالعادات الرديئة والآفات العارضة ووقوع الألف مع المحسوسات واشتغال النفس بمقتضى 
الشهوات. فإن ذلك نازل في القلب والنفس منزلة المرض والخدر في العضوء وقد يصيب 
العضو الخدرء فتحرقه Ob‏ فلا يجس بهاء فإذا زال الخدر أحسٌّء وعوارض البدن أوجبت 
مثل هذا الخدرء فاذا فارق اللفس البدن بالموت أدرك ما هو حاصل للنفس من إذة العم إن 
كان We‏ زي الطبم» أو ألم الجهل» إن كان جاهلاً رديء الخلق. 

فیقال K) igh‏ متى لم تثبتوا النفس معصومة من الآفات نزيهة عن الاختلال والأمراض 
المغيرة عن الاستقامة في العلوم وتصور الأشياء على ما هي dede‏ وجوزتم عليها ما ذكرقوه 
coll‏ لزمكم ما لا قبل لک به» وقيل لكم: جوزوا في نفوسكم أن تكون مريضة مؤوفة خارجة 
عن مقتضى طبعها بالعادات الرديئة وملابستها بالشهوات الحسيةء فلا تدرك الوجود على ما 
هو ade‏ ول لک oles‏ علی ا وفي لك تجویز فساد جع ما عون dull‏ يذه 
خصوصاً فها 853 0 من فرح الله تعالی بذاته ولنته وسروره Me‏ عن ذلك. وکا لزمک تجويز 
هذا فيازمكم أن تَجوّزوا في نفوس Kale‏ من المسامين وغيرهم أن تكون نفوسهم صحيحة 
ige‏ موصلة لم إلى حقيقة الوجود وصحة ما يذهبون إليه ما خالف آراءع» ومتى التزموا 
عون نا خن تیاس دن 


فصل 
قالوا" : ومن صفاته تعالی أنه جواد. لأن إفادة الخير والإنعام به على TEA‏ من غير غرض 
وفائدة ترجع إلى sll‏ هو الجود» وفاعله هو الجواد. والفائدة تنقسم إلى ما هو مثل للمبذول 
كقابلة المال بالمال» وإلى ما لس مثلاًء كن يبذل JU‏ رجاء للشواب والمحمدة أو اكتساب 
صفة الفضيلة وطلب SIS‏ بهء وهذا أيضاً معاوضة» ولس بجود. والأول قد أفاض الوجود 
على الموجودات كلها كا pie‏ من غير عوض وقصد. فهو الجواد الحق» واسم الجود على غبره 
مجاز 
> ره 
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[ivy] 


[۷۲ب ] 


۱۰۶ رك الدين اين FU‏ 

يقال طمم: قد بينا فها تقدم أنه متى لم يقصد النعم الإنعام والاحسان إلى الحتاج فإنه لا 
يوصف فعله بأنه جودء ولا يوصف الفاعل بأنه جواد. وببنا أن الهاوي من شاهق لو دفع من 
de‏ لا باختياره قدحاً إلى à‏ عطشان فيه ماء فشربه الزمن» فإنه لا يوصف Sh‏ جواد» ولو 
دفعه إليه باختياره أو صبّه في فيه فشریه. ول يقصد به إلا نفعهء فإنه يوصف بأنه جواد. 
وعندهم يفيض الخير من ذاته لا بقصد منه إلى نفع yall‏ ولا يمكنه أن لا يفيض منهء Leb‏ 
الهاوي من شاهق» GS‏ يكون ذلك جوداً؟ وکف يوصف بأنه جواد؟ وكف يجب شكره 
وعبادته؟ تعالى عن قوطم. 

وقوطم: إنه الجواد GH‏ ويوصف غيره بذلك de‏ فيقال teh‏ إن لم يمكن في غيره الجود 
على الحقيقة فقولوا: إنه لا چب لأحد من الناس على غيره شكرء لأن الشكر نتيجة الجود 
والإنعام // على الغير» وقد قال تعالى SCM oR‏ لي وَلوَاِدَيَْكَ»4" وقال الله Ysp SLs‏ 
1 القضل بتک ۳*4. ومتى ارتكبوا ذلك وأتکروا کلام الله SLs‏ كابروا. ولأن شكر 
الوالدين ووجوبه من الأوليات» ولهذا يشكرهما من لا يؤمن بشرع ولا ثواب. وبهذا يطل 
قوم lal‏ إن بذل المال رجاء للثواب هو معاوضة. لأن الأب قد يقصد بالإنعام على ولده 
القربة إلى الله تعالى ويرجو به الثواب» ويجب شكره على الولد مع ذلك. ولأن معظم الغرض 
بالفعل إذا كان هو الإحسان كان المعتبر في كونه إحساناًء ولا يخرج من OF‏ إحساناً با يقترن 
به من الأغراض التي هي cals‏ فصح أن الواصفين لله تعالى بالجود على الحقيقة هم المسلمون 


دون الفلاسفة. 


فصل 

ثم إنهم خقوا القول في صفاته gh‏ لله تعالی VAS‏ يعلمها إلا هو تعالى. فقالوا ": إن واجب 
الوجود بذاته لا سبيل إلى معرفة كه سوى أنه يُعرف وجوب وجوده. ثم اعتلوا إذلك بأنه لا 
سبيل إلى معرفة ما لا نظير له إلا ا تعلمه في الشاهدء وإذا لم تعرف في الشاهد موجوداً لا 
ماهية ca)‏ وكانت حقيقة ذات الأول وماهيته أنه وجود بلا ماهيةء صم أنك لا تعرف حقيقة 


4 شكر] [Se‏ ۲۲ ماهية'] df‏ | ومأهيته] Piau | ty‏ ية 
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ذاته» وأنه لا يعرف الله إلا الله تعالى» ولا تعرفه الملائكة أيضأء لأهم جواهر وجودها غير 
ماهيتها. قالوا: وبيان هذا أنك كلا GIL‏ عن كفيته فلا سبيل إلى تفههمك إلا بأن تضرب له 
مثالا من مشاهدتك // الظاهرة بالحس أو الباطنة بالعقل. فإذا قلت: کف يكون الأول We‏ 
بنفسه؟ وابك أن يقال: كا تعلم أنت نفسك. فتفهم الجواب» وإذا قلت: فكيف يعلم الأول 
غيره؟ فيقال: كما تعلم غيركء US‏ هذا في نظائره. والمقصود أنك لا تقدر على أن تفهم شيئاً 
من الله إلا بالمقايسة إلى شيء من نفسكء نعم تدرك من نفسك أشياء تتفاوت في الكمال 
والنقصان» فتعلم من هذا أن ما فهمت من حق الأول أشرف واعلی» فيكون ذلك ایا 
بالغيب SA‏ وإلاء فتلك الزيادة التي توهمتها لا تعرف حقيقتها GY‏ مثل تلك الزيادة لا توجد 
في حقك» فإذا لم يكن للأول نظير فيك لم يكن لك سبيل إلى فهم ذاته el‏ لأنه وجود بلا 
ماهية. فاذا قلت: واذا علمنا أنه وجود بلا ماهية فهو dc‏ بماذا؟ ÉL‏ هو de‏ بأنه موجود» 
وهذا آمر عام» وقولنا: إن وجوده ليس غير ماهیته. بیان أنه ليس مثلك» وهو علم بنفي 
الماثلة» لا بحقيقته النزهة عن الماثلة. وعلمك بصفاته کقدرته وارادته Lardy‏ برجع إلى علمه 
بنفسه» وعلمك بنفسه هو do‏ بلازم من لوازم ذاته» لا بحقيقة ذاته. فإن قلت: فکیف السبیل 
إلى معرفته؟ قيل لك: oh‏ تعرف بالبرهان أن معرفته محال» وأنه لا یعرفه oye‏ ن لا یعرف 
أن العجز عن معرفته ضروري بالبرهان الذي ذكرناه فهو جاهل. وهم كافة الخلق إلا الأنبياء 
والأولياء والراخون في العلم. 

فيقال [A]‏ ما تعنون بقولك: إن لله كها؟ أتعنون به أن ذاته حقيقة مخلفة میم الحقائق 
// لا يعرف لها مثل ولا نظير ولا يثبت له صورة في النفس» By‏ ما يُتصور ویقذر ويتوهم 
فذاته مخالف اذلكِ؟ فإن عنيتم هذا فهو صحيح» وهو الذي يقوله المسلمون» لكنه لا يبقى 
لقولكم أن که الله تعالى لا يعلمه إلا هو وأنكم FE‏ عن معرفته طائلء لأن المسلمين علموا ما 
تقدم من الملة التي يجوز أن يعبر عنها أنه aS‏ فأما معرفة صفاته فصفاته كاشفة عن حقيقته 
التي لا يشبهها شيء» لأنها لوازم ذاته» ولا يستحقها على do‏ ما يستحتها غيره. وان ALE‏ 
aS‏ أن تفصيل مقدوراته ومعلوماته ووجوده الذي لا أول له لا يمكن العبد الإحاطة به فهو 
ee”‏ والقول بأن العجز عن LEY‏ بذلك [ضروري] قول صعيج» لكنه لا يحكمه كلامك. 


lee [leat ۲‏ | له] لك ٩١‏ للأول] الأول ٠١‏ ماهية'] Pial | de‏ همية | فهو] وهو as [eau ١١‏ 
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PU رک الدين ابن‎ Vel 


la,‏ قلنا: إنه يجوز أن يقال: إن العام بذلك عم بكنهه BY‏ لو علمنا فصیل ما ذكرنا لدخل في 
کل واحد ما علمناه من ن ذلك العام بذاته» Lig,‏ قال تعالى esd‏ وتم من الم إا قليلاً' ' 
وقال dle‏ ٍلا طون ects‏ من علیه ‏ يما شام" ی رس 
دول طون به Melle‏ يعني تفصيل ما ذكرناه. وان عنم أن وراء ما عرفناه من حقيقته 
التي کشفت صفاته عن تميزها من غيرها أمراً لحقيقته يجوز أن LS‏ عليه وهو كنه حقیفته» فهو 
«hb‏ وقد ذهب إلى هذا بعض أهل akal‏ وقال: إن لله تعالى ماهية لا يعلمها الا هوء ولو 
رؤي لرؤي عليها. 

sill,‏ يدل على بطلان القول بالكنه هو أنه لا يخلو من قال بذلك إما أن يعني به حقيقة 
ذاته فقطء إلا أنه يقول: إنا نعلم // حقيقة ذاته على AH‏ ولو تفضل bale‏ بذاته حصل لنا 
العلم aS‏ مثال ذلك أن bye‏ الصادق gh‏ الله تعالى خلق das‏ فإنا تعلم بخبره مخلوقه 
حقيقة ولا نعلم atl, aS‏ تعالی fle‏ بحقيقته على التفصيل» ولم Jat‏ لنا طريقاً إلى العلم بهذا 
التفصیل. فقلنا: إنه يختص بالعلم به. أو نقول: إن كهه أمر th‏ على حقيقة ذاته» ولا يعم 
ذلك إلا هو Shs‏ فار ن قبل الأولء ٠‏ قيل له: إنا لا نعلم Ens‏ إلا بطریق» وطريق العام ضربان» 
kasai‏ الإحساس با لواش وما يتبع ذلك» والثاني النظر والاستدلال. وما da‏ بالإحساس 
فان العم في sea lege a‏ ا Se Ny fad‏ 
sal‏ على التفصيل. وللمعلوم بالإدراك أسماء موضوعة في اللغة» فى أردنا إفهام ذلك الغير 
bp‏ نذكر اسم المدرك» فنقول: جرمء أو: سواد. dad‏ السامع على غاية التفصيل. وما نعم 
بالاستدلال فإنه del‏ موجبه وحكمه, فنعم أنه لا بد من ذات توجب ذلكء ثم لا کن 


الإفصاح عن ذلك إلا بأنه الشيء الذي موجبه وحکنه US‏ ونظزنا في موجبه هو طريقنا إلى 


العلم بذلك الشيءء وغاية علمنا به على التفصيل هو أن نعلم بالنظر أنه منفصل عن جميع ما 
يخالفه, bile,‏ به على التعيين هو أن نعلم Ble al]‏ غيره من الأشياء] إن كان له مثل. مثال 
ذلك ما da‏ من الحياة أو القدرة في الشاهدء فإنا نعلمها eketa‏ ثم نفصله| من بعد. فإذا 
ميزناه بأنه هو المؤثر في هذا الموجب دون غيره كان ذلك هو العلم بالقدرة والحياة على غاية 


١‏ لدخل] لداخل © أن] مكرر في الأصل ” ماهیة] Y te‏ لرؤي] رای الرأي ١١‏ لنا] له ۱۲ أمر] 
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التفصيل» // وکان هو العلم بكنههاء ولم نشك في أن وراء علمنا بذلك YS‏ للقدرة والحياة لا 
نعلمه» لأن الكنه على هذا القسم هو de‏ بالشيء على غاية التفصيل Bly‏ من غيره. 

فاذا عرفنا هذاء وکان ald‏ معلومة لنا بأفعاله وموجبانه الي هي صفاته ولوازم ذاته دون 
الإحساس لنانه» كان غاية العلم بذاته على التفصیل هو أن نعرف بميزه عن أغياره بالنظر في 
الدلائل الدالة على cope‏ نحو أن نعم أنه لا بد للأفعال BAH‏ من واجب وجودهء ولولاه 
لاستحال حدوما» ثم العلومات غير ذاته إما جسام وإما أعراض على طريقتناء أو أجسام 
وأعراض ونفوس وعقول على طريقتهم» وكل هذه الأشياء محدثة بمكنة الوجودء فلا بد من 
فاعل لها واجب الوجود بذاته. فيحصل لنا العام بذاته وأنها مقيزة من أغياره. ثم إذا علمنا 
بالنظر أنه يستحيل أن يكون في الوجود واجبا الوجود علمنا ذاته تعالى على غاية القييز 
والتعيين من آغباره» بحيث لم یمق بعده jt‏ وتفصيل لذانه يجوز أن de‏ من بعده. ثم إذا 
علمنا بعد هذا من أفعاله التي لم نعلمها من قبل فانه لا يتزايد علمنا بتعيين ذاته وقییزها» بل 
يستحضر علمنا الأول» لأن ما علمناه بعينه أن واجب الوجود هو فاعل هذا الفعل كما أنه 
Joli‏ لغيره ما علمناه من قبل. فهذا هو العام بكنهه» لأنه لا تفصيل لناته يمكن أن يعم بعد 
هذا التفصيل. ثم إذا قلنا بعد هذا: إن لذاته YIS‏ يعلمها إلا هو تعالى كان كقول من يقول: 
إن للجرم كمأ لا يعلمها إلا الله تعالى وللسواد كمأ أزيد ما علمناه من تعبین keb‏ على غاية 
التفصیل» // وكذا هذا في Lage‏ من الأشياء المدركة» وهذا دخول في الجهالات. 

فإن قال قائل: ما أنكرتم أن حقيقة ذاته محسوست. فندركها في الآخرة بالحواس أو بعضهاء 
فنعلم من حقيقة ذاته ما لم نعلم باستدلال» lily‏ ذلك هو العام بكنهه؟ قيل له: هذا باطل على 
SEL‏ وعلى طرنقة الحققين من المسلمين. أما على طرقهم فلأنهم [لا] يثبتون الدار الآخرة 
على ما يقوله المسلمونء فیقال: إنه يحصل فيه رؤيا أو إحساس لناته. ومن وجه آخرء وهو 
أن الإحساس عند ليس إلا تأثير اللدزك في الحواش»ء ويستحيل أن تحصل صورة ذاته في 
cull‏ أو تؤثر في شيء من الحواسء فتكون مدركة. وأما على طريقة الحققين من المسلمين 
فالإحساس بالحواس شرطه ob‏ المدرك في الحواسء وهذا لا يعقل في ذاته مع الحواس» 
فبطل أن يكون ذلك هو العلم بكنهه. فإن قال: ألستم تقولون: انا نعلم ذاته تعالى في الآخرة 
باضطرارء فا أنكرتم أن يكون ذلك هو العلم بکنهه؟ قيل له: إغا نقول: انا نعلم ذاته في الآخرة 


Jas آن] من ۱۳ تفصيل] يفصل ۱۷ حقيقة] جنس ۲۰ يحصل] لا‎ ۱۲ WS بكنهها]‎ ١ 
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۱۰۸ رکن الدين ابن PW‏ 
كما نعلمه في الدنياء وهو أنه ذات واجبة الوجود بصفاته LS fall‏ نمام ذلك في الآخرة 
باضطرار وفي الدنيا بالاکتساب. 

وأما القسم الثاني» وهو أن كه ذاته هو آمر زائد على حقيقة ذاته» فهو باطل عندنا 
وعندثم. bus Ll‏ فلأن ذاته كافية في صفاته bail,‏ فلا تقتضي لأمر زائد على Ud ald‏ 
که إذاته من غير مقتض له يؤدي إلى الجهالات. يبين هذا أن من قال بذلك فإنه يلزمه أن 
يثبت کهات ناته لا نهاية ld‏ ويلزمه أن یثبت للجواهر والأعراض كبات لا يعلمها إلا الله 
تعالى. وأما على طريقنهم فقي ذلك كثرة في ذاته «Sls‏ وذلك عندهم محال» فبطل Jal‏ بالكنه 
من كل وجه. 

وأما النظر فيا قالواء أما قوهم: // إنه لا سبيل إلى أن تفهم شین إلا أن تضرب له مثالاً 
من نفسكء خينئذ تفهمه. فأقرب ما يلزمه على هذا أن يقال له: ألدس آفهمتنا هذا gall‏ 
وهو آنا لا نفهم tas‏ إلا بأن نعم مثاله في نفسه من أنفسنا؟ أخبرنا بأي مثال من آنفسنا 
فهمنا هذا العنی؟ فان قال: هذا لا مثال له من نفسكء بطل كلامهء وإن قال: له مثال من 
فسك. أعوزه بيانه. فإن قال: مثاله من نفسك هو أنه إذا قست أنت نفسك فيا تعلمه لم 
تعلمه إلا Slee‏ من نفسكء Ligh‏ مثاله من نفسكء قيل له: هذا تمثيل الشيء بنفسه من غير 
مثال» لأنك أريتنا نفس المسألة مثالاً للمسألة. ثم يقال ih‏ إنا نتصور الشيء ونتصور ضداً له 
وخالفاً من غير أن نجد مثالا لذلك من آنفسنا» ونتصور ذوات أو بنية وحيوانات لا وجود لها 
ولا مثال لها. وقالوا في المرسل: إنه تصور شيء لا وجود له كهنز Ji‏ وهذه التصورات 
علوم» فبطل قوهم: إنك لا تعلم شيا إلا إذا وجدت مثله من نفسك. ثم يقال لهم: آلستم قلم: 
إنا نعل أنه تعالى Col,‏ الوجود بذاته, و[زعمتم] أنه وجود محض لا ماهية له» متى علمتم آنه 
تعالى كذلك؟ [أفعلمتم مثل هذا من أنفسكم ؟] إن قالوا: نعم» كابرواء وإن قالوا: لاء بطل 
قوطم: نا لا نعلم bat‏ من ذاته إلا gh‏ نعلم مثله من أنفسنا. 

وأما قولهم: إنك لا تقدر على أن تفهم bat‏ من الله تعالى إلا بالمقايسة إلى شيء من 
نفسكء نعم تدرك من نفسك أشياء تتفاوت في الکبال والنقصانء إلى آخر الکلام» فيقال 
هم: أليس الذي Lele‏ في حقه أنه أشرف Jely‏ ما obale‏ من أنفسنا هو de‏ بزيادته dls‏ 


[Lae ۵‏ مقتضی ۷ ففي] في ٠‏ لخينتذ] غ ١‏ أخبرنا] من أخبرنا ۱۲ فهمنا] فهمناه ۱۳ أعوزه] أعوذ 
قست أنت] col,‏ ۱۷ کننز أيّل] كغرابل ۱٩‏ ماهية] ig‏ ۲۶ مما] ما | علمناه] عدمناه 


تحفة التکلمین في الرد على الفلاسفة ۱۹ 


علینا في الصفة. والزيادة ينبغي أن تکون // من جنس الزید Fade‏ فتى فهمنا الزید عليه 
فقد فهمنا الزيادة» على آنا لا نفهم تلك الزيادة فيه تعالى إلا بالنظر في اللیل» وما da‏ بالدليل 
فإنه يصح تسميته بأنه do‏ بالغیب» وليس الراد بالعلم بالغيب مما لا تعرف حقیقته» ويبطل 
قولك: إنك لا تعرف bas‏ فيه تعالى إلا بالمقايسة إلى نفسكء لأن المقايسة فيا علمناه من 
الزيادة فيه تعالى باطلة. 

وأما جوابه عن السؤال بأنا إذا Lede‏ أنه وجود لا ماهية له هو عل بماذا؟ قلنا: إنه de‏ بان 
موجودء وهذا أمر عامء وقولنا: إن وجوده ليس غير ماهیته» بیان أنه ليس مثلك» يقال طم: 
إنكم ناقضتم ول تشعرواء لأنه إن كان هذا بيان أنه ليس مثلناء فهل علمنا بهذا البيان أنه ليس 
مثلنا؟ فان قالوا: نعم» بطل كلامم من أصلهء ون قالوا: لاء ظهر أن هذا ليس بیان أنه 
ليس مثلنا. وقوطم: إن علمنا أنه موجود هو علم بأمر عامء يقال لهم: فإذاكان وجوده عامأء 
فهل علمتم أنه منفصل عن غبره؟ فلا بدّ من: نعم» وهذا كثرة عندهم في ذاته تعالی. 

وأما قوطم: إن علمك بصفاته کقدرته وارادته وغرهما راجع إلى علمه بنفسهء وعلمك بنفسه 
هو de‏ بلازم من لوازم ذاته. لا بحقيقة ذاتهء وتابع لناته» فکیف یکون العام بالمتبوع {de‏ 
Tabik‏ هل يصح أن تعلم لوازم ذاته التي لا يتصور مثلها لغيرهاء ولا تعلم حقيقته التي هذه 
لوازها؟ وهذا متعذر لأن العام بالصفة داخل في جملة العلم بالوصوف. فلم يصح أن das‏ // 
صفاته من دون حقيقته. 

ثم العجب من قوطم: إن معرفته تعالل هو أن تعرف أن معرفته محال. کف يصح أن تکون 
معرفته Ve‏ ثم تکون معرفة له؟ وهذه مناقضة. ثم CEM‏ من هذا قوطم: إن من ۸ یعرف 
clia‏ وهو أن معرفته حال» فهو جاهل. فیقال لهم: إن من یقول: لا أغرء وأنا عاجز عن 
معرفته » أولى بهذا الاسم, لأنه صرح بأنه هو الجاهل. ثم كيف یکون الجاهل من الراخين 
في العلمء حتى قلت: إن من قال بهذا هو الراسخ في العلم ؟ وذكر بعضهم أنا نعرف من نفوسنا 
أنا نعرف ذات واجب الوجود بلازم» وهو أنه يجب وجوده» وتعرف ایضا آنا لا نعرف AS‏ 
وإذا كنا نعرف من نفوسنا أنه ليس عندنا من المعرفة سوى ما ذكرناء ونعرف أنا لا نعرف US‏ 
بعده کا يعرفه هوء صم أنه لا سبيل لنا إلى معرفة كنه ذاته. فيقال له: قولك: إنا نعرف من 


۷وهذا] al,‏ | ماهيته] محیته ٠١‏ إن] انا ۱۲ علمك] علمنا ۲۰ معرفته] + منه 
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[۷۷ب ] 


PW الدين اين‎ G ۱۱۰ 

أتفسنا آنا لا نعرف کهه. تسلیم منك أن له كمأ لا نعرفها نحن قبل أن تقرر Gay‏ لذلك. 
ودعواك آنا نعرف ذلك من آنفسنا دعوی عارية Lal‏ عن البرهان. فا برهانك؟ 9 يقال له: 
إنه لا يقال: إنا نعرف كنا من آنفسنا إلا فيا يجده الرء من نفسه باضطرار. آفتزع أن العم 
ob‏ لله كبا لا نعلمها نحن هو de‏ ضروري؟ فاٍن قال: نعمء قيل له: إن العام بذاته لا حصل 
لنا إلا باکتساب» فكيف نعلم أن له كهاء أو آنا لا نعرفهاء باضطرار؟ وبطلان هذا ظاهر. 


// فصل 


Jel‏ أن السلمین إذا خقوا لول في صفاته تعالى ».وفيا يجوز عليه Jls‏ من الصفات, 
فإنهم يذكرون وحداننته تعالى al,‏ ليس له able gb‏ في صفائه الناتية» ويستدلون إذلك Le‏ 
آشرنا إليه في GAA‏ ذكرناها في صفاته تعالى» وهم وافقوا المسلمين في تلك الدلالة 
احا فال إن السلمین بعد pe‏ القول في توحیده یتکلمون «Sls KB‏ ویعنون 
ذلك أن أفعاله تعال كلها محكمة Adie‏ ليس فا ما هو خارج عن الصواب» وأنه تعالى منرّه 
عن أن aw‏ قبا أر يحل وجب فق الک وق أشرنا إلى ذلك Lal‏ في sad‏ 
قدمناها قبل کلام في صفاته. فأما الفلاسفة فا: نهم أوردوا في جملة صفاته آنه S‏ 
‘Jie,‏ و ل ا قالوا: وقد نعني به Lal‏ أن 
أفعاله مرتبة محكمة جامعة لكل ما يحتاج إليه من کیال قدرته وزينة» ولم يذكروا في جملة حكمته 
تنزيهه عن القبانم وخلاف الصواب والحكمة لأنه لا يستقيم لحم ذلك على أصوطمء لأنهم أثبتوا 
ذاته تعالى موجبة يفيض منها الأفعال لا بطريقة القصد والإحسانء فلم يصح عندهم أن يقال: 
إنه تعالی يختار الحسنات» فيفعلها ويترك القبحات» لأن هذا لا يصح في الموجب من غير 
قصد واختيار. وسنحكي عنم أنهم مجبرة كالقدرية من أهل هذه القبلة. 

ولا كان هذا قوطم سألوا أنفسهم عن ما sey‏ في العام من الفساد // والقباخ والشرورء 
فلا *: قد egy‏ الدنيا طاغةبالشرور والآفات والفواحش» كالصواعق والزلازل والطوفانات 
والسباع المؤذية» وكذا في تفوس الآدميين من الشهوة والغضبء وان كان هذا خارجاً من 


۸ يمائله] بمائلة ۱ ماهيتها] let‏ ۱۵ وزينة] ورتبه ۲۰ عن ...بوجد] على أيوجد | والشرور] والشرر 
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تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة ۱۱ 


مشيئة الله تعالی وقدرته فهو ماذا؟ وان كان منه فقد قذر الشرء وهو خير محض. والجواب 
عن هذا لا يظهر إلا بمعرفة معنى الخير والشر. أما الخير فيطلق على معنيين» آحدهبا أن 
يكون خيراً في تفسه» وذلك gh‏ يكون الشيء موجوداً مع AS‏ والشر في مقابلة هذا هو 
عدم الشيء أو عدم call‏ والعدم لا ذات A‏ ولكن الوجود خير محضء والعدم شر حض» 
وسبب الشر هو الذي لك الشيء أو NS‏ من كالاته. وأما الآخر فإنه يطلق على ما يصدر 
منه وجود الأشياء وكيالها. والأول تعالى على هذا خير حض» الا أن الأشياء على أربعة 
أقسام: خير محض لا يصدر منه شرء والثاني شر محض لا يصدر منه خيرء والثالث يصدر 
منه خير وشرء لكنه يغلب شرّهء والرابع يصدر منه خبر وشرء لكنه يغلب ogó‏ على شره. 
آما القسم الأول فقد فاض [من] الأول ASC‏ فإنها أسباب الخيرات» ولا يكون منها شرء 
والقسم الثاني لا وجود cal‏ والثالث لم يوجد منه تعالى» LA,‏ الرابع فينبغي أن بوجد ذلك» 
وذلك نحو النارء فان فا قواما للعام» ومتي خلقت فلا بد من أن تحرق ثوب الفقير إذا 
Cel‏ إليه بمصادمات الأسباب» وكالمطرء لو لم يخلق // رب العام» وإذا خلق فلا á‏ من 
أن يخرب بيت العجوز إذا نزل cade‏ وليس يكن خلق مطر ييز في نزوله بين موضع 
وموضع. [فالفید للخير خلقها] للخير العام» ول يعبأ بالشر النادر الذي يلزم منهما بالضرورةء 
وإذا قوبل ما يلزم من الشرور فساد العام ببقاء خلقها de‏ أن الخير في خلقهاء dey‏ أن ما يلزم 
منها مرضي cle‏ فالخير مقضي بالذات» والشر مقضي ومرضي به بالعرض» وکل بقدر. 

ثم سألوا آفسهم. فإن قيل: dy‏ قلتم أن الشر قليل؟ قيل له: لأن الشر لا يكون إلا لعدم 
النات أو كاله» وهذا يستحيل في حق الملك والفلك» ely‏ يوجد الشر حيث توجد الصورةء 
لأن الصور متضادة یعدم بعضها بعضأء وذلك لا يكون إلا في الأرض. ولو كان الشر عامأ في 
الأرض لكانت الأرض كلها قليلة في مقابلة الوجود» Lily‏ توجد هذه الشرور في حق 
الحيوانات» والسلامة فها أغلب» وتستضر في بعض الأحوال» وتسام ASW‏ ولا يخفى أن 
ذلك تادر بالإضافة إلى الخير. وعلى dA‏ فالشر راجع إلى فساد أحوال الثوات» والخوف 
لعدم الذوات أكثر من الخوف على عدم الصفات» والشر عدمء وإدراك العدم هو AM‏ والخير 
هو الكالء وإدراكه هو اللذة. Lely‏ مُنع من ذكر سر القدر لأنه يوهم عند العوام العجزء 
والصواب أن يلقى إلهم أن الله قادر على كل شيء ليوجب ذلك تعظياً في صدورهم. ولو قيل 


© لك] ملك ۱۵ ببقاء] یقی ۲۶ سر القدر] شر القدرة 


[VA] 


[YA] 


[iva] 


PU ANS ۱۲ 


igh‏ هو تعالى قادر على آکل] مکن وقیل: إن خلق النار على وجه لا حرق ثوب الفقير غير 
مکن. لظنوا أن ذلك JE‏ 

هذه معاذيرهم المتناقضة التي لا تستقم على أصوهم» GSS‏ من سكت عن الحق وأراد 
أن يقم dbl‏ فأعياه ذلك ووقع في تقوع باطله في أودية الضلال» فيخرج من وادي ضلاله 
إلى ما هو أشد // منه ضلالة؟ وهم في هذه الملة تحيروا وعحَلوا [لتلفيق] قضايا ASE‏ 
وذكروا أقساماً قاصرةء ولفقوا معاذير jo‏ مستقهة على أصوظم. ونحن نذكر أولاً أن ما 0953 
غير مطابق لاصوطم. ثم ننظر في الملة التي أوردوها. فنقول: إن مذهب القوم أن ذاته تعالى 
موجب يفيض منه الأفعال من غير قصد واختيار Lily lila‏ يوجب الموجب الممكن الوجود 
دون gll‏ والموجب لا يمرج ولا ph‏ على ما يوجبهء خيرأ كان أو شرأء على ما قدمناه. 
فا لجواب المستقيم على أصوطم إذا سئلوا عن الفساد الواقع في العام أن يقولوا: إن ail‏ تعالى لا 
يعاتب على وجوده لأن الأسباب الموجبة أوجبته» وخلاف إيجابها من الصلاح غير «Se‏ ولا 
معنى أن يقال: لم لا يمنع من وقوع الفساد ویفعل Var‏ الصلاح؟ لأن ذلك ممتنع» فالسؤال في 
نفسه باطل. هذا هو الجواب الصحيح على أصوطمء غير أن القوم لما ادعوا الدخول في 
الإسلام» وسمعوا في صفاته تعالى أنه حکیم. وأنه منرّه عن ad‏ الفسادء أرادوا أن يظهروا 
bie‏ في وقوع الفساد والفواحش منه ولفقوا المعاذير الباطلة على أصوهم ظناً منهم أنهم خرجوا 
بلك عن زوم ما آزموه. Ld,‏ رجاء خائب. 

فأما [L]‏ قالوه من أن الخير في الحقيقة هو الوجود وأن الشر هو العدم فخرقة لا تروح 
إلا على الأغبياء. فیقال لمم: إن الخير عند العقلاء من أهل اللغة العريية هو النفع الحسنء 
والشر هو الضرر القبيح» gel‏ الذي ليس SEY‏ من الاحتراز منه نفع فيهء وهو إذا كان 
الضرر ظلاً. ألا تری أن الفصد والحجامة ومشاق السفر في طلب الأرباح والعلوم مضار 
وليست بشر؟ وقد يسمى الضرر الذي ليس بظلم شرا على جمة التوسع. 

فا الذي تعنون بقولک: إن الوجود // هو خير بنفسه؟ أتعنون أن الوجود نفع لنفس 
الوجود أو هو نفع لغره؟ فان gus‏ الأول كانت كاذبة على الاطلاق» oy‏ وجود الماد لس 
بخير له من عدمه إذ لا ينتفع بوجوده» وكذلك وجود الظال والفواحش كسب الباری والعبث 
وکفران النعم والامستخفاف بالعلم لیس بخير من لاوجوده. وان عنیتم الثاني لم بصدق على 


5 قضایا] قضاياء ۱۲ بدلاً] Ja‏ ۲۲ خير بنفسه] نفع لغيره 


Yo 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة 1۱۳ 


الإطلاق» لأن وجود الإضرار بالنفس والجهل إذا كانا عبثين ليس بخير لأحدء نحو أن هسب 
نفسه أو يعتقد أن السماء تحته والأرض فوقه. وقولك: إن الشر هو عدم وإن الم [إدراك] 
عدم» هو باطل على الإطلاقء لأن الأ محسوس كشرٌ النفس» والإحساس لا يتعلق 
بالعدم» بل يتعلق بأمر وجودي» وان کان قد يتبعه عدم» ولهذا إذا سب غيره ظلماً فغقه 
بذلك لم يعقل فيه عدم شيء» وان كان ذلك شرا ومضرة. 

ثم يقال ib‏ قولک: إن الوجود خير من العدم» [أ]تريدون [أن] هذه قضية أولية إذا عنيتم 
به أنه خير لنفس الوجود؟ GY‏ المفهوم من کلامک هذا أنه خير لنفس الموجودء ولهذا تقولون: 
إن وجود الكل خير من عدمه» ولا غير للكل فيكون خيراً له. فإن قالوا: نعم» قيل شم: إنا لا 
نجد هذا في Lust‏ العلوم أصلاًء فضلاً عن أن يكون أولياً. فإن قال قائل: أوليس لولا 
الوجود ا a‏ الانتفاع من الوجود لنفسه أو لغيره» والصحح للانتفاع معدود في النافع؟ 
قيل له: إن الوجود بنفسه ليس بمصحح للانتفاع» lily‏ الحياة المصححة للإدراك هو الصحح 
للانتفاع دون الوجود. فإن قال: فالوجود مصحح الحياة» لأنه لا حياة لغير الموجودء فعاد 
الوجود إلى المنافع» قیل له: إن الحياة» وان كانت تصحح الانتفاعء فكذلك تصحح 
الانستضرار // با ليست بأن تكون من الوجه الأول ba‏ بأولى من أن تكون من الوجه 
الثاني Le‏ وكذا هذا في الوجود المصحح للحياةء اللهم إلا إذا قيل: إن الوجود والحياة إذا 
حصل عندها المنافع الخالصة الدائمة» كا يقوله المسلمون في آهل HAN‏ فوجودهم وحياتهم 
خير لمم من لاوجودهم. وعلى هذا یکون الوجود خر ابتغاءا h‏ لا لأنه وجود» فصح أنه 
لا خير في الوجود من حيث أنه وجودء ولهذا جعلوا العدم هو الشر في مقابلته. 

ويقال لهم: أي خير للمريض الفقير الجاهل الكافر عندع» وهو في Lill‏ مغمور بالالام 
والخموم» وإذا مات بقيت نفسه في غموم Jeh‏ على أصلكم وهو Lal‏ العذاب عندع» ولو A‏ 
معدوماً لتخلص من جميع ذلك ؟ ds‏ [وجد] على وجه الأرض من الجهال الکنار (Sse‏ 
وكذلك الحيوانات التي نستعملهاء على أصلك ؟ فا خير لهاء آوجودها آم لاوجودهاء لأا 
تعيش IS‏ وتذهب لا إلى أذة وسرور؟ فصح آنهم تمحلوا لتلفيق القضایا التي اذعوها حتى 
خزجوا علا أن الخير أكثر في العالم من الشر. 


٠‏ لنفسه] بنفسه | لغيره] بغیره ١١‏ المصححة] المصحح ۲۲ فا] إغا 
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Ve‏ رک این ابن الملاحمي 


ثم يقال لهم: ولم زعمتم أن الفساد الواقع في العالم غير مکن دفعه ومنعه حتی زعمتم أنه ينبني 
أن بقل الشر القلیل في مقابلة الخير الكثير؟ أليس جعل الله تعالى النار برداً على إبراهيم کا 
قال تعالى نا نار GS‏ بزداً وسلاماً pala Je‏ وَأَرَادُوا به LS‏ عنام a cd‏ ۴4 ما 
آرادوا ذلك؟ ولو آراد الله تعالى إذا وصلت إلى ثوب الفقير عصادمات الاسباب أن يجعلها 
غير محرقة لفعل ذلك» فل لم يفعله؟ وكذا هذا في إنزال المطر وغير ذلك. فإن أنكروا ذلك 
وقالوا: ما جعل الله النار boy,‏ وسلاماً على ابراهیم» ل يمكنهم تأويل ذلك على وجه // صحيح 
إلا ob‏ يسلكوا طريقة الباطنية. ولعلنا نتكلم على الباطنية في هذا الكتاب ونبطل القول 
بالباطن. 

ثم يقال لهم: لو شام K‏ مثلاً أن جعل النار بدا وسلاماً غير مکن» أليس الناس یطفتون 
الحريق بالماء والتراب» فيزول ضرورة» ویضربون على الدور وعلى أنفسهم ما يدفعون به ضرر 
الطر النازل؟ فهلا فعل تعالى ما يدفع به ضرر النار عن ثوب الفقيرء أو يدفع المطر عن بيت 
العجوز go‏ لا يقع الفساد في العام؟ فإن قالوا: إن ذلك غير مقدور لله تعالى» فهذا حقيقة 
مذههم» لأن Pus‏ أن ald‏ لا توجب إلا sh Mae‏ ولا يقدر على منع الأسباب عن 
إيجاب مسبباتهاء فيقال طم: قد وصفت الله تعالى بالعجز عن Jad‏ ما هو مکن» بل وصفقوه 
أتجز من عبيده» تعالى الله عن قوطم. 

ثم العجب [من] قوم: إن الصواب أن يلقى إلى العوام أن الله تعالى على كل شيء قدير 
لئلا يتوهموا العجز على الله تعالى. فيقال هم: عندم Ki‏ النهاية في العام بالحقائق» ثم pais‏ 
على الله تعالى العجزء فا alll‏ من أن [نکذب] أنكم أرباب البرهان؟ [...] 


[باب في قولهم في الأجسام السماوية] 
... أمأ SHa‏ إن حركة السماء لا يجوز أن os‏ لشهوة فهو دعوی» فا أنكرتم أن 
تكون Woe‏ لشهوة لها في حركاتها؟ وقول: إن الشهوة تكون لطلب ASU‏ يقال لكم: ما 
أنكرتم أن يكون EM‏ بقوة السماء الحركة الدائمة؟ ومثل ذلك لا يبعدء bp‏ نجد الصبيان 
۷ أنكم] الک | ثم] بم ۱۸ ] الظاهر أنه قد سقط بعض نص الكتاب هنا من الخطوطة 


'أسورة 7١-59 :)۲۱( cls‏ | "أقارن مقاصد الفلاسفة ص ۲۷۵-۲۷ 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة \\o‏ 


يلتدّون في لعهم بالعدو والمحركات» ونجد كثيراً من الحيوان يستروحون إلى الحركات» ويقولون 
في الفرس الجواد: إن طول السكون يضر به والحركات تنفعهء کا قال بعضهم: 


رمَا في Gish‏ جواد Jal‏ بجنيه طول الام 


ونجد // بعض الطيور يلتذ في الطيران لسرعة الحركات LAC‏ وغيرها. وما أنكرتم أن 
تكون حركاتها للغضب على ما تحتهاء لأها لا يمكها أن تخرج من أمكتها بحركة مستقية 
فتفسد ما تحتهاء WI‏ كحال الغضبان ال الذي لا يجد سبيلا إلى الفضوب عليه فهلکه؟ 
وقولک: إن الغضب انا يكون لدفع المنافيء ويستحيل على الفلك الهلاك والنقصان» فلم تكن 
حرکته [ذاك» اقتصار على دعوی. 

ثم زعمتم أن حرکته [دورية Wy‏ تقبل الحركة المستقهة. قلنا igh‏ ولم AF}‏ أن حرکته [لا 
تکون مستقهة؟] قالوا"؟: لأن الحركة المستقوة لا بد فها من تین حدودتین مختلفتین 
بالطبع» وذلك لا يثبت إلا محیط ومركزء فنفس احیط كيف يتحرك حركة مستفية ولبس 
في gad‏ محدودتین؟ قلنا مم: هذا Lal‏ بناء منک على أصول غير مسلمة. وقد buy‏ من قبل 
أن كل جرم يقبل كل المركات» oly‏ العلو والسفل يُعقلان بالتوهم والتقدير من غير حصول 
الجهتين اللتين تذكرونها. ويقال seh‏ جوزوا المركة اللستقية على ذلك القمرء لأنه في داخل 
Lisl‏ وبحيز gud‏ محدودتين بالطبع والنوع. وعلى أن الله Sls‏ أخبر أنه هلك السموات 
بقوله clas OY ls‏ انقطرث وَإِذَا CSTE‏ اشَشَرّث 4+ وبقوله SIM SSS pp‏ عبر 
الأرْضٍ وَالسّمَوَاتُ 4“ AG‏ الله تعالی وأنبياءه Ful,‏ أسلافك» Gi‏ لک معاشر القلدة؟ 

ثم لم أوجبتم “as‏ إذا لم جز على الفلك الهلاك والنقصان أنه لا يجوز عليه الغضب؟ وما 
أنكرتم من جواز ذلك عليه مع أنه لا يجوز عليه FANG‏ وقولک: إن الغضب هو لدفع المنافيء 
قيل طم: هذا أحد أسباب // الغضبء فبزواله لا يزول جواز الغضبء فا أنكرتم أن الفلك 
من شأنه الغضب على ما تحته» وهو موجب من جرمه؟ $35 في ALI‏ أن بعض AL‏ 


[otal ۱۷ ٩ AH [pái y‏ واتناه | فأنى] فان ۲۰ الفلك] So‏ الفلك 
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[۸۰ب] 


[Ay] 


[WAY] 


۱۹ رن الدين ابن FW‏ 
BIT‏ إن Sy‏ يلقم وان قتلته ينقم» لأن صاحب الحية القتولة يتبع قاتلها إلى أن یقتله» وإذا 
جاز في بعض الحيوانات جاز مثله في بعض الأجرام العلوية. فان قالوا: إن الحيوانات ASM‏ 
من خلاط مختلفة هي ناشطة يجوز Ide‏ الأعراض الجسمانية» قلنا rob‏ هذا بناء منك على 
أ ما es ee 3 Pete‏ و 
تعالی Ji (ha, are a d‏ ساب iG jet 43 Sho‏ أن الأصل 
الذي OF‏ منه السیاء من جنس الدخان والبخار» وأن جرمه كثيف من جنس الأجزاء 
الارضية البخارية. 

وذكر ابن سينا في کتاب الشفاء"" أن الشهوة غير ملائمة لجوهر الجسم الذي لا يتغير ولا 
ينفعل» لأنه لا يستحيل إلى حال غير ملائمة فيرجع إلى حال ESL‏ فيلتذ أو ینتقم» وكل 

حركه إلى لذیذ أو Ue‏ فهي متناهية. فیقال له: هذه دعاوی» فا أنكرتم أن الحركة ملائمة 

للفلك فتكون إذته فيها؟ وإذا كانت لنته في حركاتها لم يسأم من - SUI‏ فطلب زيادهاء 
وتناهي حركات الملتذ لا يوجب التناهي في كل atl ich‏ بيا اقتصار على الوجودء 
وكذلك هذا يازمه في الغضب. 

ويقال طم: ولم أوجبت "* // لو تحركت لأجل الإحسان إلى ما تحتها من الأجسام لكان 
آخش منها؟ ألستم تقولون: إن حركاتها أسباب لوجود الکاشات» وكذلك ما ينتفع به 
0 من أغذيتها؟ فان AT‏ تقولون أن ذلك يحصل منها لا بالقصد الأول» بل بالقصد 
الثاني وأن ذلك بالعرض من lem‏ فا EKI‏ أن ذلك منها بالقصد الأول ؟ وقولك: إنه لو 
3 كناك لكان الفلك آخش مناء دعوى قد أبطلناها فما نقدم ولكن بم زعمتم أن ی 
آشرف من السفلیات؟ من أين ARS‏ لها بالشرف. والخساسة للسفلیات؟ وقولک: إن 
السفلیات كائنة فاسدة» ولیس كذلك العلویات. قلنا: إن الله تعالى آخبرنا أن العلویات 
والسفلیات UE‏ فاسدة. فلا فضل لأحدها على الآخر. ثم لو سل لک ذلك فأي فضيلة 
۲ فضل] فصل 
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تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة ۱۷ 


للبسيط على TM‏ في كونها أجراماً ذوات أبعاد؟ وقوطم: إن السماء أعظم في المساحة مما 
تحته» قيل لهم: وأي فضيلة للكبير على الصغير بعد اشتراکها في حقيقتهماء ولم يفترقا إلا أن 
الكبير انضع إليه أمثاله» diy‏ ينضم إلى الصغير آمثاله. ولو انضم إلى الصغير أمثاله لكان مشل 
الكبير في المساحة أو أكبر منه؟ فالكبر عرضى ليس معدوداً في الشرف والفضائل. 

ويقال طم: ولم gb Ak‏ الفلك أشرف من الإنسان؟ وقوطم: إن الإنسان ناقص لا ينال 
الكمال» والأجرام السماوية كاملة بالفعلء toh JS‏ هذا غير مسلم. ألستم تقولون: إن السماء 
يتحرك تشم بجوهر أشرف منه ليحصل له مثل كمال الأشرف؟ فبطل قولک: إنه كامل 
بالفعل. ويقال sob‏ ألستم تقولون: إن // الغرض من الفلسفة هو تصور الوجود كله في 
النفس» ولعل كثيراً من الفلاسفة المتقدمين وصلوا إلى ذلك عندع» ألستم تعلمون أن الفلك 
ما صوّر الوجود كله في نفسه؟ فا أنكرتم أن يكون الانسان أشرف من الفلك من هذا 
الوجه؟ فإذا تحرك الفلك لأجله وأجل منافعه اکتسب بذلك شرفاً. ولأن الله لم يمدح 
السماويات إلا على أنها مخلوقة لأجل منافع الإفسان» ومدح الإنسان إعظاماً له وتشريفاًء فقال 
تال Sg tp‏ الله أَنّهُ لاله إل ُو ولیک وَأُولُو EA‏ فقرنهم في الوصف بالعلم 
ALL‏ وهم العقول المجردة عندكء وهي أشرف من السماويات عند» والأشرف آشرف في 
«dal‏ وقال تعالى هم على i‏ من tH‏ تفضيلاً 4" إلى غير ذلك من الآيات التي 
مدح بها الأنبياء علهم السلام والمؤمنين» وليس في القرآن مدح للفلك dar‏ على غبره» فلم 
تتدبروا کلام الله تعالی واتبعتم تقليد أسلافكم. 

فإن قالوا: إن الأفلاك أقرب إلى البارئ تعالى» لأن وسائط الأسباب بينها وبين البارئ 
تعالى أقل من الوسائط بینه وبين الأرض WIG‏ بينه وبين الانسان» قيل teh‏ هذا غير مسل 
عندناء بل کل ذلك من فعله تعالى إحساناً منه تعالى إلى الإنسان» فالأصل في غرض 
الإحسان هو الإنسان» وغيره من أجزاء العالم تابع. ولو سلمنا ما قلتم WS‏ لكم: أليس الأفلاك 
من فعله كما أن الأسطقسات من فعله» والکل موجود منه لم یزل» لم يتقدم البعض على 
البعض في الوجود؟ فقد اشتركت في أنها أفعاله تعالى» وهي موجودة معه تعالى ۸ يزلء Lily‏ 


elite ١١ في] من‎ ١5 frale ۱۳ ا] فما ۲ اشتراكها] اشتراكها  تشیا] تشبها‎ ١ 


۷ واتبعتم] واتبعهم ۱۸ الأسباب] الإنسان 


'“سورة آل عمران (۳): ١8‏ | ۲ سورة الإسراء (۱۷): ۷۰ 


[Ay] 


FU الدين ابن‎ S ۱۱۸ 


[LAT]‏ كانت الوسائط بين الأرض See‏ وبين الباری تعالی // آکثر من [الوسائط بين الأفلاك وبدنه 
لأنها اعظم في] الجرم من الأرضء ولا يتقدم [عند] الباری Sls‏ الأفلاك في قلة الوسائطء 
لأن الوجود لم يمكن ITY‏ فلا فضيلة للفلك عليها. 
فان قالوا: إن الأفلاك علل U‏ تحتهاء والعلة أشرف من العلول» والمعلول أخس منه لأنه 
يحتاج إلى call‏ قيل طم: هذا غير مسلم عندناء ولو سلمناه WS‏ لک: الست الأفلاك o alla‏ 
كالأرض؟ فلا بد من بلى» قيل طمم: فقد اشتركت في هذه AAH‏ واشتركت في YS‏ أجراماً 
ذوات أبعاد وفي الوجود لم يزل وفي ES‏ معلولة للبارن تعالى» فلم يبق إلا کون الفلك علة 
الأرض. ولم يكن ذلك كذلك» ولفا يكون الفاعل أفضل من فعله إذا كان وجود الفعل منه 
باختيار إحساناً منه إلى فعله» كما نقوله نحن في أفعاله تعالى التي يكن الإحسان Lal‏ 
کالانسان. وأما في الموجبات فالفضيلة فها منتفية لأنه لا يمكن أن لا تكون کذلك» وأي ٠١‏ 
فضيلة للثقيل على هویه؟ ولا فضيلة Jas‏ للفاعل إلا بطريقة الإنعام والإحسان إلى فعله. فلو 
قلتم: إن الأفلاك تنزل الإنعام والإحسان إلى الانسان» لكان ذلك فضيلة منها عليه. 
ويمكن أن يستدل بهذا الوجه على أن السموات جاد لا حياة لها ولا نفس بأن يقال: إن 
الله تعالى ذكرنا نعمته علينا بان خر لنا الشمس والقمر والأفلاك» فقال تعالى Eh‏ 
pail‏ جوم Me tl ont‏ وقال )55 لح ما في السَمَوَاتٍ وَلْأَرْضٍ ٠١ Lae‏ 
giis‏ وقال في آخر قوله Sead‏ لم انش Sp “oid sally‏ توا aa‏ الله لا 
AT]‏ تَحْضوهَاي'” ولو كانت هذه ذوات أنفس لكان الله تعالى سخرها لنا بأن تعبدها // لما يجري 
بمنافعناء ولكانت مأمورة بذلك. ألا ترى أنه تعالى قال فما Slee‏ بأمره4؟ ثم لو كانت 
كذلك لكان لها علينا نعم عظهةء وكان تعالى ينهنا على نعمها عليناء ويوجب bde‏ شكرهاء 
كما أوجب علينا شكر الأبوين بقوله SB‏ اشکز لي STIs‏ 4 فلا لم be‏ على شكرها "١‏ 
balo‏ أن تسخيرها لنا هو تسخير اجمادات التي ترجع النعمة بمنافعها إلى Jeb‏ ما يسخره لناء 
کا قال JANIS] Bead ME GN S Spd Sls‏ ولاز ۹4" ثم أوجب علينا شكره 


5 آلست] الست ” من] عن | اشتركت] اشتركا | واشتركت] واشرکت ۱۲ [Ye‏ منه ۲۱ يسخره] يتسخر به 
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بذاك» فقال وان توا ias‏ اه لآ خضوها إِنّ الإنسان سل از" يعني به الکفار 
دون المؤمنين. وسنذكر من بعد ما يذكرونه من شرف السیاوات بأن ذلك [باطل] إن شاء 
الله تعالى. ثم يقال لهم: وعم علمتم أن الأفلاك تعرف العقول» فتطلب بحركتها شبهها بجوهرها؟ 
وما أنكرتم آنها لا تعرف ذلك ؟ فصح أن ما يذكونه دعاوى فارغة. 

وسألوا أنفسهم عن قصد الإحسان إلى ما تحت الفلكء فقالوا'': إذا كان غرض المريد 
فعل الخير فقطء والخير حسنء لم یلزم أن يكون المريد أخس مما يريد له الخير. وأجابوا بأن 
قول القائل: فعل الخير حسنء هو كلام مشهورء والمصلحة أن تعتقده العامة فينزجروا عن 
«Fla‏ فأما في التحقيق فني موله وموضوعه بحث وتفصيل. أما الموضوع ففعل الخير ينقسم 
إلى ما هو بالذات» وإلى ما يكون بقصد. آما الأول فهو أن يزم من ذاته خبر لا بقصد منه 
وغرضء فهذا لا يدل على النقص. فأما الثاني فهو دليل نقصان القاصد إذ لا بدّ أن يكون 
فعله أولى [به] من لافعله ليحصل له بالفعل ما لم يكن لولا القصد. وأما المحمول فالحمسن 
ينقسم إلى ما هو خير في حق القابل» My‏ ما هو حسن في حق الفاعل» وإلى ما هو // 
حسن في ذاته. والحسن في ذاته هو کا تقول: إن وجود الكل خبر من عدمه» وذات البارئ 
يلزم منه الخيرء ولا يكون خيراً له» لأنه لا يستفيد شيئاء ولا هو خير للقابل» لأنه ليس [E]‏ 
غير الکل» فيكون Ls‏ له. فأما (ذا كان خيراً للقابل فإنه يدل على نقصانه لافتقاره إلى وجود 
أمر هو WHI‏ له» وكذاك الخير للفاعل يدل على نقصانه إذ لو كان كاملاً لاستغنى عن 
استفادة الخير. وإغا اشتهر أن فعل الخبر في حق الإنسان فضيلة لأنه يتوقع منه الشرء فهو 
بالإضافة إلى طبيعته خيرء وإلا فهو بالإضافة إلى الكمال المطلق نقصان. فإذا ثبت هذا فنقول: 
إذا لم يكن إفادة الخير Jil he‏ .يكن da‏ فلا بڌ من أن یبن وجه که خر حتى 
يتصور أن يكون Lae‏ للفاعل. 

وهذه Al‏ التي حكيناها الآن قد تقدم كلامنا عليهاء وببنا أن غرض الفاعل» إذا لم يكن 
إلا نفع احتاج ولا غرض له إلا lls‏ فهو الحسن والإحسان عند العقلاء» ويوجبون به 
o Ka‏ وتعظمه» ويصفونه بالكرم والجودء ومتى علموا أن له فيه غرضاً برجم إليه نحو أن يقصد 


FSi, [ Sin, ۲‏ ۷ والمصلحة] الصحة | أن تعتقده] ليعتقده ۸ بحث وتفصيل] تحت وتفضیل ٩‏ ذاته] أنه 


ree (de YY فالحسن] بالحسن ۱۷ اشتهر] اشتهوا | في] هو | فهو] وهو‎ ١ 
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ا 


[WAY] 


[Wt] 


[WAL] 


۱۲۰ ركن الدين ابن PY‏ 
به الدح أو الانتفاع بذلك فإنهم يذمّونه ویقولون: قصد به الریاء والسمعة والعاوضة. وبينا أن 
فيض الخير من الذات من غير قصد نقصء وليس بفضيلة. وقولهم أن فعل الخير حسن هو 
من الشهورات. قد تكلمنا عليه في المسائل الإصفهانية» bug‏ أنه من المركوز في العقل بكلام 
يطول ذكرها ههنا. 

ويقال م: إن كانت هذه القضية من المشهورات فقولك: إن فعل الإحسان إلى TEA‏ عن 
قصد هو نقص» من أي قسم هو من أقسام العلوم؟ وكذلك قولك: إن فيض الخير من الذات 
// من غير قصد هو شرفء وقولكم: إن إرادة الخير بالغير إذا كان دونه هي خساستة» آهي 
من الأوليات أم من المشهورات آم من غير أقسام العلوم؟ إنا لا نجدها في شيء من أقسام 
العلوم» KIG‏ تقصدون إلى دفع المعقولات وتلفيق قضايا ليست من العقولات» وتدعون Ki‏ 
أرباب البراهين. ويلزتمم مثل هذا على قوطم: إن الفلك يطلب بحركاته التشبه بجوهر أشرف 
منه» وهو العقل» مع أنه لا يصل إلى ذلك الشبهء [و]هو فضيلةء أهذه قضية مركوزة في 
العقل؟ فان ادعوا هذا كابروا. یبن هذا أنه يقال لهم: أيحصل Mal)‏ هذه الفضيلت وهو شبهه 
بمعشوقه ؟ من قوطم: لاء لأن حصوله له محال» فيقال طم: هذا نقص من وین kasol‏ أنه 
يقصد غرضاً لا سبيل له إليهء فهو أبداً في عناء من غير dsb‏ والثاني أن التشبه بالأشرف 
من غير حصول الشرف له هو نقص مذموم عند العقلاء» ولهذا يقولون في الصبي التشبه 
بالشيوخ Lò‏ إه: جصرم Ape‏ 

وحكى بعض الفلاسفة المتأخرين هذا الفصل عن Gl‏ علي» ذكره في AS‏ الشفاء» قال: 
فيجب أن يكون مطلوب الفلك بالركة خبراً lets‏ بذاته ليس من شأنه أن ينال» وكل خير 
هذا شأنه فإنما يطلب الفلك التشبه به بمقدار الإمكانء والتشبه به هو Jas‏ ذاته ليصير مثله 
في أن يحصل له الکبال المکن له في ذاته كما حصل ممشوقه» شا کان يمكن أن Jas‏ له 
الکال الأقصى في أول الأمر كسبه بالحركة. قال: $3 هذا الفصل بعد ما تقدم عليه قوله: ولا 
يجوز أن يكون المطلوب من حركة الفلك مما Sy‏ بالحركةء Wy‏ انقطعت IGA‏ ولا يجوز أن 
يفعل فعلاً // يكتسب به كالاًكيا من شأننا أن نجود للمدح ونحسن الأفعال ليحدث LS‏ 
SL‏ فاضلة» وذلك لأن المعلول يكتسب الكمال من فاعله» Sled‏ أن يعود SKB‏ جوهر 


[gis ۲‏ يتين ۱۵ حصول] + منه ۲۰ فا] ما ۲۲ وإلا انقطعت] ولانقطعت 
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فاعله» فإن کیال العلول آخس من كال العلة» والأخس لا یکتسب منه الأشرف ê NS‏ 
قال: فیجب أن یکون الطلوب با ركة خيراً lee‏ بذاته. 

فقال هذا المتأخر: إن هذا الفصل التقدم مناقض للفصل المتأخرء وذلك لأنه أقرّ وادعی 
أن المطلوب SLL‏ هو التشبه بهء aly‏ أنه يتشبه به pad‏ مثله في أن Jas‏ له الکمال 
الذي له في ذاته كا حصل لعشوقه. وهذا يناقض قوله: لا يجوز أن يتحرك لینعل فعلا 
يكتسب به كمال كا من شأننا. ولا خلاف في أن هذا المتحرك نفسء وأنه ليس يكن للنفس 
مع تعلقها abl‏ أن يحصل لها الکیال الذي للعقل» فتكون طالبة لما ليس [لها]. ولا لا يصح 
أن يحصل لها فيصح آنها تحرك فلکها لتكتسب بالتحرك کال قال هذا المتأخر: فلعل الأشبه 
بالصواب أن النفس تتشوق إلى الكمال الذي لا فوقهاء KO‏ شطر من تحريكها فلكها Jas‏ 
لها شطر من كال تستفيده من عقلهاء وذلك مطلوهاء ولذلك يدوم ASF‏ وكذلك تفس 
الفلك الذي فوق هذا الفلك على الترتدب. 

Lin,‏ الذي ذكره لا يصح لا قد ثبت أنه لا طريق لهم إلى معرفة كل نفس با فوقها عندهم. 
clan,‏ فلا بد من أن يكون الشطر من الکیال الذي تطلبه كل نفس ويحصل لها لا ب من 
أن يعقل» ثم يجوز أن يحصل لها. فأما تجويز حصول أمر لا يتصور لا يمكن القول به» ولهذا 
يصح أن نقول: ما OST‏ أن يحصل لكل نفس بكل خير له ألف ألف VOWS‏ شطر 
واحد من // الكال؟ Lely‏ أوردنا ما ذكره هذا المتأخر لبيان أن ما يذهبون إليه ويذوونه من 
هذا الجنس يمكن لكل أحد أن Si‏ ما يخالفه ويقول: بل الصواب هذا دون ذاكء لأن ما 
قيل به من غير Vide‏ باضطرار ولا برهان» لا يُعجز من يقول خلافه بدلاً منه. 

قال هذا المتأخر: lal,‏ وقعوا في هذا الغلط والتخلیط» وف القول بأن كل ما هو لأجل 
شيء فهو أخش من ذلك الشيء الذي يراد لأجلهء لأمرين» أحدهها هو أنهم قالوا: إن المفعول 
يكتسب SIS!‏ من فاعله» فلا يجوز أن يُكسب المفعول الفاعل MWS‏ والثاني أن عندهم أن 


" حرکات الأفلاك سبب وجود الكائنات لا بالقصد الأول» ولكن بالعرضء ولو كان بالتصد 


۳ مناقض] مناقضة 5 المطلوب] الط © لمعشوقه] بمعشوقه | ليفعل] ليفعله 5 يكتسب به] يكتسبه | وأنه] ذاته 
٤‏ تجويز حصول] حصول تجويز ۱۸ يقول] ذلك ٠١‏ أخسٌ] أحسن | المفعول] المعقول ۲۱ یکسب] يكتسب 
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الحركة. ثم أجابهم فقال: آما قوطم: إن الفعول يكتسب SS‏ من فاعله» فلا بستقم على 
أصولمم» لأن کلامنا الآن في الكائنات تحت فلك القمر» وهم یقولون: إن کل كائن یوجد 
سيت صلاح ما دونه لا يتكون ويحسب استعدادهاء وهذه OWS‏ ترجع إلى الفعل» لا من 
az‏ الفاعل» فالقول gh‏ الفعل يكتسب SSI‏ من فاعله على الإطلاق كلام موهوم لا حقيقة 
ه. وأما قوم: إنه محال أن JK‏ الفعول فاعله. هو قياس الشاهد على الغائب» فان بعض 
Lt‏ الصناعات قد يحصل له كال ما من صناعته بحسب le‏ وأما العلويات LAWS‏ 
التي كان وجودها لها هي موجودة لها بالفعل» فعند الفيلسوف لا يتصور فيا اکتساب كمال 
ليس موجوداً لها بالفعل» فقياس العلويات بأصحاب الصناعات» وأصحاب الصناعات 
بالعلویات» غير صحيح. 

ونحن نقول: إن إطلاق القول بأنه // لا يجوز أن یکسب الفعل WS‏ لفاعله لا يصح مع 
قول Ul‏ على بن سينا: كا من شأننا أن نحسن الأفعال ليحصل لنا ملكة فاضلة» لأنه إذا جاز 
عنده أن يكل الفاعل بفعله فيا بيننا أمكن مثله في الأفلاك بأن Jas‏ حركاتها جوداً منها على 
السفلیات. خصل لها بذلك ملكة فاضلة» والقول بعد ذلك أنها تكون أخس منها کلام باطل 
ما تقدم. والقول oh‏ لو كان يحصل لها الغرض لكانت تقف وتنقطم حركاتهاء فا يلزم لو كان 
للكائنات والإحسان إليها بافادة وجودها AL:‏ فأما إذا يتوم f al. A‏ يجب أن تقف 
الأفلاك وتتقطم حركاتها. ويقال له: آیقبل جوهر الأفلاك الوقوف؟ إن قال: یقبله» قيل له: 
فيجب أن تكون حركاتها قسرية غير طبيعية» ولبس هذا من قومم. وان قال: لا يقبله 
ویستحیل في طبيعة ی الوقوفء قيل له: فقد بطل قولك: إنه كان يلزم أن تنقطع 

حركاتهاء لأن هذا ul‏ يصح أن ن يقال في القادر اختار الذي يحرك جسمه بحسب دواعيهء 

ويصح وقوفه بدلاً من SF‏ وتحركه بدلاً من وقوفه» فيفعل أحده| قسراً لجسمه عليه بحسب 
منافعه. فأما الجسم الذي حركته طبيعية إذا لم يصح قسره على خلاف طبعه فإنه يستحيل 
فيه الوقوف. 

وسقط با ذكرناه قوطم: إن الفلك يفيد الوجود للكائنات بالعرضء لا بالقصد الأول» لأا 
لو فعل ذلك بالقصد الأول لكان أشرف لها. هذا لو سلمنا هم أنا نعقل ذلك» ولا طريق لم 
إليه. وما أنكروا أن يفعل ذلك العتول» أو يفعلها البارئ تعالی؟ وقوطم: إن الموجب لا يوجب 


٤‏ فالقول] بالقول © يكمل] کل ۱۰ يكسب] يكتسب ١١‏ نحسن] يحضر ١١‏ بیننا] bye‏ ۱۶ لها] لهذا 
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إلا Lol,‏ يقال ob‏ آلبس نفس الفلك توجب حرکانه الدورية دورة بعد دورة لا إلى غاية 
عندع؟ فليس یخلو من أن تجعلوا کل الدورات bad‏ واحداًء // أو تجعلوها أشياء كثيرة. فإن 
قلتم: إنها آشیای بطل قولك: إن الوجب لا بوجب إلا واحدة. وان قلتم: إن الكل شيء 
واحد» قیل لک وكذلك كل العام هو شيء واحدء جوزوا أن يفعل الله تعالى جزئيات العالمء 
وقولوا: إنه شيء واحد. وكذلك هذا tpl,‏ في الکائنات في ble‏ الکون أن كلها هو شيء 
واحد. أو يقال seb‏ جوزوا أن يفعلها الله تعالى بالقصد الثاني دون القصد الأول» فلا يكون 
أخس منهاء فإن قیل: فا قصد البارئ الأول؟ قيل طم: خلق العقول الكاملة من کل وجه. 


باب في إثبات العقول المجردة 


det‏ أنهم بنوا إثباتها على أصول قد تكلمنا علهاء وما بني على أصل فاسد فهو فاسدء إلا 
نا نذكر ذلك ليعتبر به أهل العقول ویتعجبوا ما يذكرونه من السخف ويعجبون به مع ISS‏ 
ونخوة على elle‏ الإسلام حيث اختصوا بهذه العلوم دونهم. قالوا" : إن الحركة تدل على إثبات 
جوهر شريف غير متغير ليس بجسم ولا منطبع فيه» ومثل هذا یسمی عقلاً مجرداً. Lely‏ تدل 
عليه الحركة بواسطة عدم التناهي» وقد سبق أن حركة الفلك لا ale‏ لها زلا cal,‏ فلا بد 
أن يكون لها استهداد من قوة محركة» ويستحيل أن يكون في الجسم قوة على ما لا Ale‏ له 
لأن كل جسم منقسمء وينقسم بتقدير انقسامه القوة. فلو توهمنا الانقسام لكان بعض القوة لا 
يخلو !ما أن يحركه إلى غير نهاية» فیکون الجزء مثلاً للكل وهو SE‏ وإما أن يحرك إلى AE‏ 
فالبعض الآخر Lal‏ يحرك إلى غاية» فيكون الجموع Lalas‏ فیازم أنه لا يتصور أن تكون قوة 
على أمر غير متناهء وتكون تلك القوة في جسم. // فاذا لا بدّ لهذه الحركة من رك بريء 
عن SIN‏ والحرك قسمان: أحدهها كرا بحرك العاشق المعشوق» والثاني كا برد Jas‏ الجسم 
إلى آسفل» والأول هو ما لأجله الحركة» والثاني ما منه الحركة. والحركة المدورة تفتقر إلى 
مباشرة Jeb‏ يكون منه الحركة [. وذلك لا يكون إلا نفسأً متغيراًء لأن العقل المجرد الكلي 
الذي لا يتغير لا يصدر منه الحركة] المتغيرة» فتكون النفس الفاعل للحركة» وهو متناهي القوة 


۲ يخلو] يخلوا | من أن] ob‏ | الدورات] النوات ۱٩‏ الجسم] الجسم ۲۰ الحركة”] + المتغيرة 
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لکونه Lier‏ ولکن ole‏ موجود ليس بجسم هو بريء عن الواد» وقزته غير متناهية» ولا 
کون Spl Selb‏ بل یکون AN ded‏ ولا یتصور ره لا حرف بفسه الا بطریة 
العشق. 

فنقول: هذا القول مبني کا تری على أن حرکات الفلك لا ale‏ لها أزلاً lal,‏ وهذا قد 
تدم فساده» ومبني على أن آبعاض القوی إذا كانت متناهية seh‏ 0 مع قوطم: إن 
کل واحد من حرکات الفلك متناه وجموعها غير متناه» وهذه مناقضة. ثم نسام لک أن حرکات 
الفلك غير متناهية أزلاً Lal,‏ فنقول: ما أنكرتم أن تکون النفس بقوی غير متناهية تفعل فيها 
الحركات الغير المتناهية: فلا تحتاج إلى اسقداد من غبرها في فعل تلك الرکات؟ وقوطم: إن 
النفس لها تعلق بالجسمء والجسم قوّته متناهية» قيل pb‏ أتعنون بقولک: إن النفس لتعلقها 
بالجسم تكون جسمأء أو هي بريئة عن المواد في ذاتها؟ والأول ليس من قوهمء ولهذا قالوا: 
إن نفس الإنسان إذا فرعت من تدبيرها god‏ الإنسان فإنها تعود عقلاً مجرّداً عن الموادء 
فكذلك يجب هذا في کل النفوس. وإذا كانت في نفسها // بريئة عن AN‏ شاذا EST‏ أن 
تكون قواها غير متناهية ؟ 

فان قالوا: إن النفس تفعل أفعالها بواسطة الجسمء والجسم متناهي القوی» فلم يصح أن 
تفعل النفس بواسطة قوى متناهية أفعالاً غير متناهية» قيل oh‏ ليس يخلو الأفعال التي توجد 
في الجسم إما أن تكون أفعالاً للجسم بواسطة النفسء أو تكون أفعالاً للنفس بواسطة 
الجسمء فإن كانت آفعالا للجسم. والنفس cdl AT‏ فقولوا: إن الجسم يدبر النفس ويستعملهاء 
وليس هذا من قولك. وان كانت الفاعلة هي النفسء والجسم AT‏ لهاء جاز أن لا PUB‏ قوتهاء 
فتستعمل الآأة في أفعال غير متناهية. ولو سلمنا أن قوى النفس متناهية قلنا: إن PLS‏ 
القوى lel‏ يظهر في أفعالها في الوقت. ألا ترى أن الضعيف منا والأقوى یتفاوتان في الأفعال 
في الوقت. ولا يتفاوتان في حه الفعل ما Lb‏ قادرين؟ ولهذا لو Lag‏ هذا الضعيف 
موجوداً لم زل ولا يزال لصح منه أن يفعل ۸ يزل ولا يزال» فإذا كانت النفس عندهم موجودة 
م يزل ولا يزال م منها أن تفعل لم يزل ولا يزال الحركات التي تفعلها الان» ولا تفتقر إلى من 
يدها في أفعالها من عقل أو غيره. ويقال م: إذا كانت قوى النفس متناهية. وقلتم: لا بد لها 
من محرك مجرد عن المواد يحركها بطريقة العشق» آفتزداد قوى النفس بعشقها لمن ليس قواه 


۷ بقوى] القوي ٠١‏ يظهر] + تناهيها 
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متناهية ؟ فإن قالوا: نعم» بطل لأنه يبطل الفرق بين القوي والضعيفء لأن الضعیف على 
هذا القول // متى عشق التشبه بالقوي حصل له مثل قوى الشديد القويء فهذا edle‏ 
ولهذا يعشق الزمن الذي لا يقدر على أدنى الحركات التشبه لحركات cob BW‏ فلا يصح لذلك 
أن يتحرك مثل حركاتهم» فصح أن العشق ان قواه غير متناهية لا يُكسب العاشق قوى 
Sol‏ فضلاً عن أن تصير قواه غير متناهية لقوى المعشوق. 

وسألوا أنفسهم فقالوا': كيف يُتصور أن يكون هذا العقل Ke‏ ويكون بطريق العشق؟ 
وأجابوا لذلك: إما أن يكون منها الحركة لتطلب ذات العقل» أو تكون الحركة بطريق NEW‏ 
فإذا بطل القسیان صم أنها تطلب بالحركة التشبه لمن فوقها من الجوهر الشریف» وذلك أمر 
مرغوب فيه. أما بطلان الأول فلأن المعنى العقلي لا يجوز أن ينال ذاته الجسم» لأنه لا يصح 
أن يحل في الجسم. وأما بطلان الثاني فلأن الآمر ينبغي أن يكون له غرض [في الأمرء وذلك 
نقص للامر» وكذلك المأمور لا بد له من غرض] في الاتمارء لأن امتثال الأمر لأجل أنه أمر 
لا فائدة فيه. فلم يبق إلا آنا تطلب التشبه بجوهر آشرف منها لتقرب منه في الوصفء 
كتشبه الصبي بأبيه والتلميذ بأستاذه. وللتشبه ثلاثة شروط. الأول أن يكون للنفس الطالبة 
للتشبه تصوّر لذلك الوصف المطلوب وتصور لنات العشوق. وإلاكان طالباً لما لا یعرفه. 
والثاني أن يكون ذلك الوصف عنده جليلاًء والا لم يتصور الرغبة cad‏ والثالث أن يكون 
حصوله في حقه ممكنأء لأنه إن كان محلاً لم يتصور alb‏ بإرادة عقلية. فيكون تصوز JH‏ 
لسبب العشق. والعشق // سبب الطلب. والطلب سبب الحركة» ويكون ذلك المعشوق 
هو الأول الحق وما يقرب منه من الملائكة القریین. 

يقال طم: A STL‏ أن يطلب جركاته ذاته ؟ Lely‏ قوطم: إنه لا يحصل للجسم ذات العقل» 
قيل لهم: وكذلك لا يصح أن يحصل له التشبه به» ولا يصح أن Jaj‏ عا النقص» وهو 
تعلقها بالجسم. فإذا جاز أن تطلب ذلك مع استحالة حصوله لها فكذلك الآخر. ثم العجب 
[من] قوهم: إنه لا بد من أن يكون حصول ذلك التشبه AK‏ مع علمهم أنه غير مكن لما 
ذرناه الآن ولا سنذكره على ما سنحكيه عنهم عن قريب إن شاء الله تعالى. ويقال م: إن 


۲ الشديد] الشديدة ” أدنى] أولى ٤‏ يُكسب] یکتسب 4 ذاته] ذات ١١‏ امتثال] امساك ۱۲ منه] منها 


"'قارن مقاصد الفلاسفة ص ۲۸۱-۲۸۰ 


[WAY] 


[WA] 


]۸۸ب[ 


[iA] 


PWA ۱۲۹ 


عباراتكم أن gall‏ العقلي لا يجوز أن يحصل للجسم. لأنه لا يحل فيه معنی» وليس الجسم هو 
الطالب» بل نفس الفلك هي الطالبة لهذا التشبه. CY,‏ أبطلتم قسمين في تحريك نفس 
cla‏ ثم قطعتم على الثالث مع جواز قسم رابع» وعندع أنه لا يحكم ببطلان قسم على أن 
Cub‏ هو الآخر إلا ذا كان العقل لا يقضي بقسم آخرء كما قلتم في العدد: إنه لا خلو من 
أن يكون زوجاً أو فرداً. 

ويقال طم: ولماذا ل تذكروا OLY bla,‏ قولک: إن النفس تتصور معشوقها وجمالهء بل 
اقتصرتم على توهمء وهو أا تتصور ذلك لا طلبت التشبه به؟ وإفا يثبت أنها تطلب التشبه 
إذا ثم نها تعرفه وتعرف dle‏ قلتم: لا نعلم أنها تطلب التشبه به من غير برهأنء ثم بنيتم 
عليه أنها تعرف کل ذلك. ويقال [هم]: ما آنکرتم أن تكون النفس مأمورة // بحركاتها؟ 
وقومم: إن الآمر BY‏ من أن يكون له غرض في الأمرء وذلك نقص للامرء قيل لهم: إن 
غرضه لا يرجع إليهء بل يرجع إلى المأمورء وذلك فضل منه ade‏ ويقال ib‏ على هذا القول 
يازم أن لا يكون تعالى oT‏ لثيء» ويف يصح منک مع هذا القول بالإسلام والقرآن 
والنبوة؟ BW OY‏ مأمورة على ما قال تعالى WD‏ يَغضون الله ما مره ویفعلون ما 
یرون ۱*4 Sig‏ فلا Stal‏ اسجُدُوا لادع ۳ وإذاكانت العقول مأمورة فکیف النفوس ؟ 
فصح أن قوطم: نا نقول بالإسلام» دعوى فارغة. وقوطم: وكذلك المأمور لا بدّ له من غرض 
في bel‏ قيل eb‏ إن غرضه هو عبادة البارئ «Sls‏ وذلك el‏ المرغوب فيه. فان قالوا: 
إن ذلك لا يصح أن oS‏ غرضأء م أنهم لا يقولون بعبادة الله تعالى ولا بکونه لها تعالى 
الله عن أقاويلهم علوأ FA‏ العجب أنهم يقولون: إن العقول والنفوس تطلب التشبه بالبارئ 
تعالى» وذلك منها sale‏ الله تعالى» فإذا جوزوا العبادة له تعالى فكيف لا يجوز منه تعالى 
الأمر بها؟ ۱ 

ثم سألوا أنفسهم'' عن تفصيل هذا العشق وهذا المعشوقء وأجابوا: بل كل طلب ap‏ 
متوجه إلى ما هو خاصية واجب الوجودء وهو أنه تعالى تام بالفعل ليس له شيء بالقوة. فان 
کون الشيء بالقوة نقصان» إذ معناه هو فقد كيال هو مكن cdl par‏ وكل موجود هو بالقوة 
فهو ناقصء وطلبه هو أن يزول عنه ما بالقوة إلى الفعل» وكل ما يكثر فيه // ما بالقوة فهو 
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آخس. والانسان في جوهره تارة یکون بالقوة وتارة يكون بالفعل, lily‏ صار في جوهره 
بالفعل فلا يزال في آعراضه بالقوة» لا ينال غاية SS!‏ ما دام في البدن. وأما الجسم السماوي 
فلا یکون بالقوة في جوهره لأنه ليس بحادث» ولا یکون بالقوة في أعراضه الناتية Lal‏ ولا 
في شکله. بل هو بالفعل» أي کل ما آمکن له فهو حاصل. فن الأشكال أفضلها هو الكريةء 
ومن الهیتات هي الاضاءة والشفیف» Lely‏ يبقى له آمر واحد لا يمكن أن یکون له بالفعلء 
وهو الأوضاعء فان کل وضع فرض له آمکن فرضه على وضع آخر إذ لا عكن أن يكون على 
وضعین في dle‏ واحدة» ولو آمکن فيه هذا القدر بالفعل لكان قريب الشبه بالعقول المجردة. 
وليس بعض الأوضاع أولى من بعضء فيلازم ذلك ويترك البقية. وإذا لم Ke‏ المع بين جميع 
الأوضاع بالعددء وأمكن المع بين الجميع بالنوع على سبيل التعاقب» قصد أن يكون له كل 
وضع بالفعل» وأن يستديم جميعها بطريق التعاقب» فيكون نوع الأوضاع دائًا له بالفعلء كما 
Lal‏ خاصية في كونه بالفعل وبعيداً عن التغير والتفاوت. فإن الحركة المستقهة إن كانت 
طبيعية تغيرت // إلى BAL‏ وإن كانت قسزية تغيرت إلى الفتور في آخرهاء والدورية سر 
على وتبرة واحدة. فإذاً الجسم السماوي» ما تكلف استبقاء نوع الأوضاع لنفسه بالفعل على 
الدوام» فقد تشبّه بالجوهر الشريف بغاية Ke be‏ في نفسه» ويكون طلبه للتشبه عبادة ارب 
غير ممكن» وهذا هو الغرض الحرك للسموات. 

هذا جملة ما Lely coy SS‏ طويلة لا طائل فهاء وما آشبه سخنهم لسخف الانوية 
والديصانية 3 قوطم 3 النور والظلمةء وأن النور أفضل من الظلمة لما فيه من الإضاءة 
والشفيف والظلمة ثقيلة خبيثة منتنة» وأن القمر بتحركه يستضيء النور الختلط بالظلام» 
فيجمعه إلى أن يصير بدرآء ثم يسلمه إلى cope‏ فغرضه بالحركة الدورية هذا. ويقال لهؤلاء: 
آلستم تقولون أن نفس الفلك هي الطالبة التشبه بجوهر آشرف منهاء وأن الجسم ذا الأبعاد 
خسس ؟ فلا بد من: بلی» فیقال طم: oy,‏ دوم أن عين الفلك» وهو جسم ذو آبعاد» هو 
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الذي يطلب التشبه بجوهر شريف» والأخس كف يطلب شرف الأشرف؟ ونسيتم قاعدة 
کلامک. 0 الجسم ذا الأبعاد الذي هو آخس الأشياء عندم كاملاً من کل وجه إلا في 
واحد. وهو أنه ليس على الأوضاع کلها. وأما قولكم في صفة // الفلك أن شکله أفضل 
الأشكال وهي الكريةء وهینته أفضل الهيئات وهي الإضاءة» وأن حركته أفضل الحركات وهي 
الدورية» فيقال لک: ولم زعمتم أن هذه الصفات هي صفات كاملةء ثم فزعتم عليه أنه أفضل من 
غيره؟ أتقولون أن هذه قضايا أولية مروزة في العقل؟ فإن ادعوا ذلك ظهرت pple‏ 
i Jas cia‏ وی یی وی رقبون منها o Seal‏ 7 
القامة. Aya.‏ فهذا الور F ee‏ ولکون الجسم کین we‏ غير مضيء 7 
كثيرةء کا أ ن للمضيء منافع أيضاً. فن أين هذا الفضل للمضيء على غير المضيء؟ فلو 
عكس Se ade‏ هذه القضايا وقال sob‏ بل أفضل الأشكال المستقمة, وأفضل الهيئات 
السوادء GY‏ سواد الحدقة أفضل من بياضهاء وأشرف المركات المستقوة لا الدورية» لأن 
الاستقامة أفضل من الانحراف» لم يمكنهم ترجيح ما ذكروه على هذا العكس. 

وقولم: إن المركة المستقئة الطبيعية تعود إلى حدّة في الآخرء والدورية مسهر به على 
وتبرة واحدة» يقال لهم: الحدة أفضل من البلادة» فلم زعمتم أن ذلك فضل للحركة الدورية؟ 
Ul,‏ قوطم: إنه لما لم يمكن للفلك أن يكون على الأوضاع كلها [قصد] إلى أن // يكون له نوع 
الأوضاع بالفعل dely - lilo‏ أن الوضع Pre‏ هو هيئة كون أجزاء الجسم ذوات نسبة بعضها 
إلى بعض في الجهات الختلفة Ee‏ يكون جزء في وه وجزء في ad‏ أخرى» وإذا كان الجسم 
في مكان فوضعه هيئة نسبة أجزاته إلى أجزاء المكان» فتلك النسبة إلى أجزاء إضافة» وللكل 
وضع مثل القعود والقيام والركرع والسجود والاستلقاء - فيقال لهم: وأي فضيلة للجسم من 
كونه على الأوضاع كلها حتى یطلبه الفلك SES‏ به وحتی یقال: انه لما فاته ذلك فقد الکیال؟ 
وذلك لأن الكيال Jas lil‏ للشيء بالصفات الفاضلة» فأما إذا لم يكن في الصفة فضيلة لم 
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کابروا. هذا لو م للجسم [التقرب] إلى هذه الصفة» وهو uf‏ على الاوضاع. فأما إذا 
استحال ذلك فطلبه رذيلة لا فضيلة. 

ثم El‏ من هذا قوطم: إن معشوق الفلك الق وما یقرب منه» فیقال طم: أعند الفلك 
أنه يصح فيه أن يقرب من صفات الق الأول؟ فان قالوا: نعم» وصفوه بالجهل المفرطء ولا 
نقص أعظم من ذلك» وان قالوا: إنه يعام استحالة ذلك قيل: فطلب المستحيل رذيلة 
آخری. en ee é‏ قوطم: إن ذلك منه عبادة لله «Sls‏ فيقال: کف يكون ۸ السعي 3 
أن یکون العبد مثل بارته في الصفات tole‏ منه له؟ بل هذه مزاحمة له في صفاته Jls‏ 
وسعي في إبطال وحدانبته بالصفات العلی» أو Ge‏ ذلك» وذلك إساءة إذ العبادة ليس إلا 
تذليل المعبّد وتعظیم الرب با ینیء عن العظمة الي لس فوقها عظمة. یقال: طريق معبدء 
أي مذلل. ثم العجب Lent‏ أنهم نسبوا مثل هذه الجهالات إلى العقول مع قوهم أنها كاملة من 
كل وجه. 

ثم إنهم نقضوا ما حکیناه وقالوا": إن العقول كثيرة وطبائعها مختلفة. فنفوسها تكون CS‏ 
ويستحيل أن يكون معشوق الكل واحداء وقد بان في الرياضيات أن حركات الأفلاك 
مختلفة» فلو كان المطلب واحداً لكان الطلب واحداًء فإذاً لكل واحد من الأفلاك نفس تخضه 
بحركته وعقل جرد يحركه بطريق العشق. فنفوش الأفلاك هي SEY‏ السماويةء ومعشوقاتها 
هي الملائكة المقربة» وفوقها في الصفات رب الأرباب. فيقال لهم: ألستم قلتم: إن کل طلب 
فإنه متوجه إلى ما هو خاصية واجب الوجود؟ DD‏ هو معشوق الکل» فلاذا AB‏ الآن: إنه 
يستحيل أن يكون معشوق الكل واحدا؟ Gay‏ قلتم: إن معشوق الكل رب الأرباب» بطل 
قولک: إن كل واحد يطلب بحركتة التقرب إلى عقل» بل قولوا: إن النفوس كلها تطلب بحركتها 
// التقرب إلى الله تعالى» فلا معشوق سواه. وقولک: إن طبائع SSN‏ كثيرة مختلفة» قيل 
لک: إنه يصح أن تكون العبادات لرب الأرباب مختلفة من عند مختلفين» فلا طريق دک إلى 
أن تثبتوا معشوقاً سواه» والله أعلم. 
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Mi‏ وهذه المقالة هي زبدة الالهیات وحاصلها. قالوا: وأول إشكال فيه أن الأول واحد 
من کل وجهء والواحد لا يوجد منه إلا واحدء والوجودات كثيرة» ولیس يكن أن یقال: إنها 
مرتبة بعضها بعد البعض» فان ذلك ليس یطرد في جميع الاشیاء. لأن الطبائع الأربع لا ترقیب 
فا ولا ترتيب بين الإنسان والفرس. بل هي متساوية في الوجود. فکیف صدرت عن 
واحد؟ فإن صدرت عن مركب فيه كثرة فن أين حصلت؟ By‏ الآخرة لا بد من أن تحصل 
كثرة من واحدء وهو حال. 

قالوا: فالتخلص منه أن يقال: إن الأول صدر منه شيء واحدء فلزم من ذلك الواحد كثرة 
متساوقة ثم مرتبة» ثم مقع المساوقة والترتيب [في واحد]ء فيوجب ذلك الواحد با فيه من 
الكثرة كثرة» ويهذا تكثر الأمور. وأما وجه تلك الكثرة فهو أن الأول واحد» وهو وجود محض 
واجب الوجودء وما عداه مکن الوجود // وسببه واجب الوجود» فيكون له NSS‏ 
الوجوب من غيره والإمكان من ذاته» ففيه كثرة يشبه المادة والصورة» والني يشبه المادة هو 
الإمكان والذي يشبه الصورة هو الوجوب الذي له من غيره. فيصدر من الأول عقل مجرد له 
نحو سن الأرل همه والإمكان له من دام وهل کار قعل E‏ همزال کرو 
كثرة» ثم لا يزال يكثر SUB‏ قليلاً إلى أن ينتبي إلى آخر الموجوداتء وإذا لم تكن الكثرة إلا 
على هذا الوجه لم تكن الوجودات الأول في غاية الكثرة» ثم على هذا التدريج تتداعى إلى 
الكثرة go‏ توجد العقول والنفوس ai‏ والأعراض» وهي أقسام الموجودات. 

ob‏ قیل: US‏ يکن أن یکون تفصیل ترتیها؟ قيل له: das oh‏ من الأول عقل جرد 
فيه iasi‏ آحدهیا من الأول والآخر من ذاته» فیحصل من ذلك العقل ملّك وفلك» pay‏ 
أن يحصل الأشرف من الوصف الأشرف» واللك الذي هو عقل جرد أشرفء والوصف 
الذي له من الأول» وهو الوجوب. أشرف» فيحصل منه عقل ثان Leck‏ كونه واجبأء 
ويحصل منه الفلك الأقصى باعتبار الإمكان الذي له كالمادة» ويوجد من العقل الثاني عقل 
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ثالث وفلك البروج. ثم ذكروا الأفلاك على ترتیها عندهم» وأوجبوا // من كل عقل عقلاً 
وفلكاء 3 قالوا: فصلت الموجودات الشريفة نسعة عشرء عشرة عقول وتسعة أفلاك. قالوا: 
وهذا صحيح إن لم يكن عدد الأفلاك ST‏ من هذاء فان كانت AT‏ فينبغي أن يزاد في العقول 
إلى أن توجد السموات كلهاء ولكن لم يوقف بالرصد إلا على هذه التسعة» ثم بعد ذلك يثبت 
الوجود للسفلیات» وهي العناصر الأربعة. 

هذا ما ذكروه من زبدة علوحم» وان علوماً هذه زبدتها لحقيق أن یعتبر بها العقلاء من Jal‏ 
الإسلام ويشكروا لله تعالى على نعمته pyle‏ بالإسلام وعلوم الدين. وهنا کا ترى ASE‏ 
Met‏ من ie‏ فلو عكس علهم عاکس وقال: بل وُجد من الله تعالى فلك ê YF‏ 
أوجب عقلا أو نفساء ثم آوجب فلکا آخرء لم جدوا لذلك دفعا. فإن قالوا: إن الفلك ونفسه 
آخش. GS‏ یکون Lege‏ للعقل» والعقل آشرف منه؟ فازم أن یکون الأشرف Ley‏ من 
الأشرف وهو البارئ سبحانه. لزمم ما نقدم على دعوی الشرف للعقول والخساسة 
للاجسام. وهذا Leal‏ من تحكاتهم. ویقال لهم: إن الاشکال الذي ذکرقوه أولاً بات علیک» 
وجوابک عنه قاصر لم يندفع به» SCY‏ قلتم في الجواب: إن الوجب الأول كان فيه اثينية 
الإمكان من اته والوجوب من cope‏ فيلزم من هذا أن يكون كل شيء حاصل اثينية // 
فقطء لأن الوجب الثاني» وهو العقلء ليس إلا اثنينية» فلزم ذلك في موجبه, ثم هكذا آبدا. 
oF,‏ نجد في الوجودات ما له ذاتيات أكثر من اثنين» نحو الإنسان وغيرهء فإنه يوجد على 
معان كثيرة» نحو Lue af‏ وحيواناً ubh‏ ومتحركاً بالإرادة» فن أين جاءت هذه الكثرة في 
الشىء الواحد والعلة لا توجب إلا اثنينيةء فلا توجب إلا ch‏ عقلاً خر Slay‏ فن أين 
حدثت النفوس للأفلاك ؟ وقد LSS‏ من قبل ما قاله بعضهم وتكلمنا عليه. 

ويقال ib‏ إن كان کل عقل يوجب ملكأ Kl‏ لزم أن يوجب العقل العاشر مثل ذلك ثم 
كذلك في الحادي عشر إلى غير غاية. ويقال لهم: إن العقول عندع مشتركة في أنها كاملة من 
وجه By‏ أنها بريئة عن الواد» فهل ينفصل كل عقل من الآخر بفصل أم لا؟ فان قالوا: نعم» 
بطل قوطم: إن فيه اثنينية فقطء وبطل قوطم: إنها بريئة عن الواد» بل هي مركة من جنس» 
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وهو LES‏ عقولأء ومن الفصل الذاتي لكل واحد منها عن الآخرء psy‏ أن تکون موجبات 
كل عقل ثلاثة. وان قال: لا فصل cles‏ قيل rob‏ فلم أوجب كل واحد منها أشياء مختلفة 
الطبائم؟ لأنكم قلتم: إن الأفلاك ا ۱ 

ويقال لم على قوطم: يجب أن يصدر الاشرف من الوصف الاشرف» فيصدر العقل من 
وجوبه والفلك من إمكان وجوده: ول زعمتم أن الوجوب آشرف من الإمكان؟ أهذه // قضية 
أولية؟ وهذا من جنس ما يخترعونه من الفضائل التي لا توجد في عقل. ويقال لهم: لو Se‏ 
Kile‏ هذا عاكس فقال: بل الامکان آشرف من الوجوب 3 العلولات» oy‏ الإمكان gs‏ لها 
والوجوب لها من غبرها» والذاتي آشرف من العلول. A‏ تجدوا لذلك دفعاً]. يبين هذا أن مثل 
هذا GUN‏ لا يفتقر فيه إلى غيره» والوجوب يفتقر فيه إلى غيره» وقد قلتم: إن العلول آخش 
من العلة» ولا شبهة أن gall‏ أشرف من الافتقار. فان قالوا: إن واجب الوجود أشرف من 
المکنات» فكان وجوب الوجود أشرف من إمكان الوجود أيضأء قيل هم: إن وجوب الوجود 
في واجب الوجود Gb‏ لجاز أن يكون شریفاء وعلى هذا القياس ينبغي أن يكون إمكان 
الوجود في AL‏ آشرف. لأنه ذاتي لها. وإذا صم هذا قال لک هذا العاکس: إن العقل 
وجب من العقل الموجب له من حيث هو مکن الوجودء والفلك حصل من حيث هو 
واجب الوجود» وعثل هذا تبين أن ما يذكرونه خف كله ملقق. 

ثم ذكروا بعد هذا في السفليات le‏ مثل ما ذکرناه في العلويات من السخفء فقالوا'": 
ثم بعد ذلك يبتديء وجود السفلیات» وهي العناصر الأربعة» ولا شك أنها مختلفة الطبائع oY‏ 
أماكها بالطبع مختلفة, وهي قابلة للکون» فلا بد من أن ون لها مادة مشتركة» ولاجل أن 
مادتها مشتركة لا يجوز أن تكون de‏ وجودها مادتهاء ولأجل أن صورتها مختلفة وهي أربع 
صور» فتكون ale‏ صورها محصورة في أربعة coll‏ ولا جوز أن تکون II‏ صورها وحدها 
سنا لو المادةء والا لزم أن تعدم الادة إذا بطلت الصورة» ولا يجوز أن LY]‏ يكون 
للصورة حظ ومدخل في وجود الهيولى» إذ لو لم يكن لها مدخل لبقيت الهيولى وحدها ببقاء 
علتها مع عدم الصورة. DB‏ يكون وجود الادة بأمور» أحدها جوهر مفارق» ولكن لا يكون 
وجودها به وحده» بل بمشاركة صورة» وتخصيص صورة دون صورة لا يكون من ذلك 
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الفارق» بل با يجعلها مستعدة لقبول صورة مخصوصة. ولأجل أن الأجسام السماوية متفقة في 
طبيعة AK‏ من حیث تقتضي الحركة الدورية تفيد الادة الاستعداد الطلق لقبول کل صورة» 
ومن حيث أن لكل واحد من الطبائع طبعاً Lol‏ يوجب لها استعداداً خاصاً لبعض الصور» 
وتكون الصور من الجوهر المفارق» ويجوز أن يكون لبعض الجزئيات استعداد من البعض. 
وفرق بين الاستعداد وبين OF‏ بالقوة» إذ معنى القوة أنه يقبل الصورة» ومعنى الاستعداد أنه 
تتر جح صلاحيته لقبول إحدى الصورتين. 

ثم يحدث بمزاج هذه العناصر أجسام أخرء أولها حوادث الجو من البخار والدخان 
والشهب. وثانها المعادن» وثالثها النبات» ورابعها الحيوان» وآخر ترتیها الانسان» وكل هذا 
has‏ من امتزاج العناصر. [F]‏ تفيض علما الصور من واهب الصورء ولا تزال السماويات 
مفيدة للاستعداد» والمفارق مفيد للصور إلى أن يتم الوجود. قالوا: حصل من هذا أن الخير 
كله فائض على الكل من المبدأ الأول بواسطة الملائكة حتى وجد كل ما كان بالامکان وجوده 
على أحسن الوجوه. والادة التي // تکون منها الذباب» لو قبلت صورة SN‏ من صورة 
الذباب» لفاضت من واهبهاء إذ لا بخل F‏ ولا مانم. 

وهذا ASE‏ منهمء Lily‏ دفعوا فما آنعم الصانع الختار الخالق میم ما ذكروه بمشيئته 
واختیاره إحساناً منه Bay‏ إلى عبیده» ونصوض القرآن صريحة في أن خالق ما ذکروه هو الله 
els‏ نحو قوله تعالی خن کل ect‏ وقوله BM GUS ged‏ جَبيعاًي"" وقوله 
Sep‏ کل یء فَقَدَرَهُ SM Leas‏ غير ذلك. وهنا يدل على أنه SLs‏ خلتها من دون 
هذه الوسائط التي يذكرونهاء الا ما نص عليه تعالى من الواسطة أو من الوسائط, نحو قوله 
بعد ما ذكر الماء tes‏ به erst BOG‏ ونحو قوله طوَهُوَ اي بل اليا LS‏ 
Gh‏ يَدَيْ Se ats‏ |ذا لت سَحَاباً AEG‏ والا ما دلت عليه طريقة عقليةء ولا 
طريق إلى معرفة هذه الزوائد. 
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ویقال طم: إن AI‏ التي دکتموها الآن مبنية على إثبات الطبائع الأربعة» وأنها مختلفة» وأن 
أمكنتها مختلفة» وقد تكلمنا على ذلك. ثم نسم لمم ذلك تسليم جدال ونقول: على قولكم أن 
المادة Spall‏ في هذه العناصر هي من الجوهر الفارق» أفهذا الجوهر هو غير العقول العشرة 
أو هو واحد منها؟ فإن قالوا: هو غيرهاء DB ob Ja‏ العقول أزيد من العشرة» وما آتکرتم 
أن يكون لكل جزء من أجزاء هذه poball‏ جوهر مفارق آوجبه؟ وهذا الإلزام صحيح علهم» 
انبم ذكروا في آخر هذه الجملة التي حكيناها عنهم أنه ليس في قوة البشر معرفة أسباب جميع 
الامتزاجات. فإذا أقزوا على أنفسهم أنهم لا يعرفون جميع الأسباب td‏ أن يِجوّزوا ما BSS‏ 
// ولزحم القول بأن علوم الفلسفة [ناقصة ورأيم] قاصرء وقد ادّعوا فما خلاف هذاء لأنهم 
قالوا: إن الغرض بعلم الفلسفة هو أن يصور الانسان الوجود كله في نفسه. ‏ 

فإذا أقروا في هذا الموضع أنه ليس في قوة البشر الإحاطة بجميع الأسبابء وقالوا أيضاً فا 
حکیناه: نا لا نعرف جميع الأفلاك gl‏ الذي عرف بالرصد هذا المقدارء فإن كانت الأفلاك 
أكثر فالعقول آکثر» فا لا يمكن الوصول إليه للبشر فطلبه بالفلسفة محال. وإن قالوا: هو واحد 
من جملة العقول العشرة» قيل pb‏ فقد بطل قولک: إن الواحد لا يوجب إلا واحداء وكذا هذا 
يزعم على قوهم: إن الصور هي من واهب الصورء وهو واحد من العقول. وإذا jhe‏ أن 
يوجب العقل Stic‏ وفلكاء ثم يوجب مادة العناصر والصور للأشياءء جاز أن يفيض كل 
واحد من ذاته تعالى من دون واسطة. وبطل قوطم أيضاً: إن الفلك لو اهتم للسفليات لكان 
آخس منهاء لأنه يقال طم: ولو أوجب العقل الادة المشتركة» ووهب الصور لكل ذي By yo‏ 
لكان اهتم للسفليات» فازم أن يكون أخس Le‏ فإن قالوا: إن ذلك لا يوجد من العقل 
بالقصد الأول Lely‏ يصدر منه بالقصد الثاني» قيل toh‏ فيجب أن يكون أخس منها من ججحمة 
القصد الثاني» لا من da‏ القصد الأول. وان قالوا: إن ذلك يحصل منا لا بالقصدء أو يحصل 
بالاتفاق من غير أسباب محصلة» كما قاله أبرقليس الفیلسوف. [فقد بطلت أصوهم]. 

ويقال لهم على قوهم: فاٍذا أصل مادة الجسمية من الجواهر العقلية» وكونها محدودة الجهات 
من الأجسام السماوية» ويكون استعدادها // منها: ما أنكرتم على Ste‏ يعكس ذلك Kde‏ 
فيقول: بل المادة هي من الأجسام الساوية» واستعدادها من العقول» وصورها من بعض 
الأفلاك أو بعض النجوم؟ ولا يعصمهم من هذا قوطم: إن العقول ثابتة على حالة واحدةء وإنها 
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شريفة» وإن الجسم خسيسء للا تقدم. وصح با ذكرناه أن ما يذكرونه من هذا انس هو 
سح لا طائل تحته. 


باب القول في التکلیف والشرائع 
Li‏ قول المسلمين في ذلك فقالوا: إن الله Shs‏ خلق العقلاء للتکلیف» ومعنی التکلیف 
عندهم أنه تعالى أوجب pyle‏ أن يفعلوا الواجبات الشاقة علیهم» وأن يتركرا القباغ الشاق علهم 
تركهاء وندبهم إلى أن يفعلوا المندوبات الشاقة علهم. وهي على ضربین» عقلية وشرعية» 
فالعقلية هي تعرف UCT‏ بالعقل. أما الواجبات العقلية فنحو وجوب شكر المنعم» ودفع 
فوجوب الصلوة والزكاة والصوم والحج إلى غير ذلك. وأما القبائج فالعقلية منها نحو الظل 
والكذب والعبث والأمر بالقبیح» والشرعية نحو قبح الربا والزنا وشرب افر إلى غير ذلك. 
Ll,‏ المندوبات فالعقلیات نحو الإحسان إلى الغيرء والشرعية نحو النوافل من الصلوة والصيام 
والصدقات والحج. 
وإغا كلفهم ذلك تعريضاً للثواب» ومعنى التعريض لذلك هو أنه تعالى طلب ذلك منهم 
ليفعلوا [الواجبات] ویتکا EL‏ ليستحقوا بذلك المنافع العظهة الدائمة الواصلة إلهم بطريقة 
ارام // والتعظيم الخالصة من كل شوب. مع العلم بأنهم متى أطاعوه في ذلك فإنه تعالى 
يوصلهم الثواب لا محالة. قالوا: وليس یت هذا التعريض للثواب إلا بأن يستحموا بالمعصية فيا 
كلفهم العقاب» .وهو مضارٌ عظهة دائمة خالصة من کل زوح. قالوا: والتكليف السمعي AE‏ 
التكليف العقلي إذ لا يقربون من الطاعة فيه إلا بأن يکلفهم الشرعياتء كلفهم ذلك في ألطاف 
لهم ومصالح في التكليف العقليء وجعل هم طریقا إلى معرفة الشرعيات بألسنة الرسل علهم 
السلام» وجعل لمم طریقا إلى معرفة صدقهم في دعوى الرسالة بإظهار المعجز علهم. وكا 
عرّفهم الرسل [الشرعيات] فكذلك عرّفوهم تفصيل ما يستحقونه بالطاعة والمعصية من الثواب 
والعقاب» aS,‏ وصول ذلك إلهم» ووقت وصوطم إليه ومكانه. 
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وإغا بنوا هذه AAI‏ على ما تقدم من قوطم في توحید الله تعالى وحکنته» قالوا: Lily‏ قلنا 
أنه خلق العقلاء للتکلیف. لأنه تعالى إما أن يخلقهم لا لغرضء فيكون خلقهم cloned Les‏ 
وذلك le‏ فلا بد أن يخلقهم لغرض» وذلك الغرض لا يجوز أن برجم إليه تعالى» لأنه تعالى 
لا يجوز عليه النافع والمضارء فلا بد من أن يكون راجعاً إلى العقلاء» ولا يجوز أن يخلقهم 
للإضرار بهم من غير استحقاق ومنفعة» لأن ذلك ظلم قبيح» فلا بد من أن يخلقهم لينفعهم 
ويحسن pull‏ وغاية الإحسان هو ليس إلا الثواب الذي ذكرنا صفته» فلا بد من أن يخلقهم 
لذلكء إلا أن غاية الإحسان لا يحسن فعله إلا لمن يستحقهء لأن التفضل به ابتداءاً لا بحسن 
لأن ِن صفته أن يوصل على // جمة التعظيمء والتعظيم العظيم لا يحسن إلا لمن يستحقه. ألا 
ترى أنه لا بحسن منا أن نعظم أصاغر الناس بتعظم الأنبياء والعلماء؟ 

فصح أنه تعالى كلفهم ليطيعوا فيه فيستحقوا هذا الثواب..ولما كلفهم تعالن ما ذكرنا فلا بد 
من أن یم من فمل ماكلفهم بالاقدار والالات والمعرفة به بنصب الأدلة عليه وفعل 
الألطاف» إذا كانت من فعله Sle‏ ليرغهم بذلك 3 فعله» وان کانت من فعلهم » فلا بد من 
أن يبعث الرسل إلهم ليعرفوهم الصاخ الشرعية» ويُظهر عليهم المعجزات ليعرفوا بها صدقهم» 
وذلك بأن ينقض تعالى عادة في أفعاله عند دعوی المذعي للنبوق das‏ أنه لولا صدقه لما نقض 
تعال عادته 3 أفعاله» وهو pe ls‏ فلا يجوز أن يصدق الکاذب 3 دعواهء» وجب أن 
يعصمهم عن کل ما ینفر من القبول منهم. وآخر من بعثه الله تعالى إلى العباد Las‏ مد صلى 
الله عليه cally‏ وأظهر عليه من العجزات الكثيرة ما حصل فيه العام الضروري على AA‏ أنه 
ظهرت عليه العجزات. وقیل: إنه بلغ معجزاته ثلاثة آلاف. وأظهرٌ معجزاته القرآن الذي 
تحدى به العرب» فعجزوا عن الإتيان بمثله وعثل سورة من سورهء مع دعواهم التقدم في 
الفصاحة. ونعلم PIE‏ عن ذلك لعلمنا أن دواعهم كانت قوية إلى الإتيان بمثل ما تحداهم بهء 
ولهذا طلبوا له الغوائل وجمّزوا له الجيوشء فلو أقدروا على الإتيان Jae‏ سورة من القرآن لما 
جاز أن لا يفعلوه» ولا جاز أن يفعلوا في حقه ما قد فعلوه» لأن الإتيان بمثل السورة أسهل 
وأيسر // ما تجشموا وأدخل في بلوغهم غرضهم في مناوأتهء ولو أتوا به لما جاز أن يخفوهء لأن 
دواعيهم إلى الإتيان بمثله تدعوهم إلى إظهاره وإفشاته لو أتوا به. 


١‏ بنوا] بنو ٩‏ نعظم] يعظم ٠١‏ الإتيان] الإثات ۲۱ طلبوا] أطلبوا 


تحفة التکلمین في الرد على الفلاسفة ۱۳ 


فصح أن الله تعالى نقض عادته في اظهار القرآن cade‏ فصح أنه صادق في دعوی النبوة. 
f‏ نم خاو رميق gh lly ale ail‏ القرآن کلام dad SLs ail‏ آن کل ما فیه حق 
وصدقء ونعلم أن سنته التي م طرقها هي حق يجب العمل oly cle‏ ما م من شرعه فهو 
حق يجب العمل به» ونعلم بخبره نبوة الأنبياء قبله علیهم السلام» dag‏ بخبره أن ما وعد الله 
تعالى المؤمنين وتوعد به الكافرين فإنه يفعله على ما أخبر به. فهذا جملة ما يقوله المسلمون في 
التكليف» وما يُستحق به» والنبوة والشرائع. 

فأما الفلاسفة فلا يصح لم قول بالتكليف والجزاء عليه على الحد الذي يقوله المسلمونء 
لأنهم يصفون كل ما حدث موجباً عن أسباب موجبة» ولا يثبتون للواحد منا فعلاً اختيارياً 
في الحقيقة» والوجبات لا يصح التكليف cle‏ ولا يستحق بها ثواب ولا عقاب على الحد 
الذي ورد به السمع. ولم يتكلموا في التكليف العقليء Lily‏ تكلموا في الشرعي لزعمهم أنهم 
يقولون بالنبوة والشرائع» وجعلوا الشرائع سنناً مشروعة لإصلاح الدنياء وجعلوا الأنبياء بمنزلة 
الرؤساء الدترین للعوام ومصا دنياهم AS‏ بعضهم عن Lb‏ البعضء وخرّجوا الشواب 
والعقاب على استرواح النفوس بعد فراغها من تدبير الأبدان بعد الموت إلى علوم الفلسفةء 
وإلى ما استعملوه في حال حياتهم من محاسن الأخلاق» // وهو الشواب عندهم» أو إلى 
الاهتام بالجهل واستعال رذائل الأخلاق» وهو العقاب عندهم» على ما سنحكي ذلك 
بألفاظهم إن شاء الله تعالى. 

حو وق القن عو تسا UTS‏ 5 كه افك شیب البرك 


يستقل وحده بأمور نفسه إلا بمشاركة آخر من بني جنسه» وععارضة ومعاوضة تجريان ekee‏ 
تفزغ کل واحد منها لصاحبه عن مم لو تولاه بنفسه لازدحم على الواحد کثیر» وكان ما يتعسر 
إن أمكن. فلذلك وجب أن يكون بين الناس معاملة Jacy‏ يحفظه شرع يفرضه شارع je‏ 
باستحقاق الطاعة لاختصاصه OLE‏ تدل على أنها من عند oy‏ ويجب أن يكون للمحسن 
والمسيء جزاء من عند القدير الخبيرء فوجب معرفة المجازي والشارع» و[لا بد] مع المعرفة 
[من] سبب حافظ للمعرفة» فقُرض pede‏ العبادة المذكورة للمعبودء وكرت علهم لس تحفظ 
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۱۳۸ ری الدين ابن PU‏ 


التذكير بالتكريرء حتى اسقرت الدعوة إلى العدل pill‏ لحياة النوع. ثم زيد لمستعملها بعد النفع 
العظيم في الدنيا الأجر الجزيل في الأخرىء ثم زيد للعارفين من مستعمایها المنفعة التي خصوا 
بها فها هم مولون وجوههم شطره. فانظر إلى ASL‏ ثم إلى الرحمة والنعمةء تلحظ خبايا 
AE Ane‏ 

هذا ما حکاه عنه بعبارته» وهذا تصريم کا تری في أن الشرع والنبي إغا أريدا لاصلاح 
دنيا هذا النوع الانسانی لا أن el‏ والشرع مراد لا يقوله المسلمون من أنه يراد البي لیعرف 
bles‏ الدين» والشرعيات ألطاف في // التكليف العقلي. فتبين بذلك أنهم موافقون 
للمسلمين في القول بأصول الإسلامء ثم Lege‏ على آرائهم. فأما النظر في الجملة التي 
ذكروهاء أما قوله: لا كان الإنسان لا يستقل وحده بأمور نفسه إلا بشاركة غيره eA‏ ولو 
تولاها بنفسه لأزدحم على الواحد کثیر» وقد وجب أن يكون بين الناس عدل يحفظه شرع 
يفرضه شارعء يقال هم: لم يجب إذا لزم أن يكون بين الناس Jac‏ أن يحفظ ذلك العدل شرع 
يفرضه شارعء أليس بهتدون بعقوطم إلى أن ينصبوا Laud,‏ يقم بینهم العدل ویکف JUAN‏ 
وینصف الظلوم ويحمي السفيه؟ ولهذا نجد كثيراً منهم قد حصل Le tls‏ ذكرنا لا يقولون 
بني ولا يعتقدون في شرع» كالبراهمة من الهنؤد والصين وغيرهم. فلم أوجبت أنت بعثة نبي 
oli,‏ شرع وظهور الآيات على البي صلی الله عليه واه من عند Fay‏ ولا يلزم مثل ذلك 
السلمین لأنهم آوجبوا بعثة النبي ليعرّفهم bles‏ الاین» وهي غيوب GY‏ إليها من EE‏ 
العقول» وأوجبوا ظهور الآيات عليه dad‏ صدقه في دعواه النبوة» ثم یعرف من قبله صحة 
الشرع. 

وأما قوله: ووجب أن يكون للمحسن [والسيء] جزاء من عند القدير الخبير» فوجب 
معرفة الجازي والشارعء فيقال لهم: أليس المحسن على هذا القول هو الذي ينصف غيره 
ويكف الظام والبغي» والسیء هو الظام الباغي؟ فلا بد من: نعمء فيقال id‏ ولم وجب أن 
يكون جزاء «lb‏ والمحسن قد فعل ما صلح به دنياه» فوصل إلى ما طلب من النفع» والسيء 
لا بد من أن يؤذيه الرئس الذي // أقاموا لكف المظالمء فقد وصل إليه جزاژه» فلم يجب 
على القدير الخبير أن Tht‏ ولا يلزم مثل هذا المسلمين لأنهم يقولون: إن الله تعالى جعل 
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تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة ۱۳۹ 
إقامة Jai‏ والإنصاف وترك الظلم Bla‏ على هذا الجنسء مع قدرته على أن يجعل ذلك غير 
شاق علهم بأن يغنهم بالحسن عن القبيح» كا يفعل مثل ذلك في الدار الآخرة. ثم آوجب 
ple‏ أن يفعلوا الواجبات وامحسنات الشاقة ون يلوا بالقبائم الشاق علهم الإخلال بهاء ولا 
يحسن ذلك من الحكيم إلا إذا قصد بتكليفهم ذلك التعريض للثواب الذي يشتمل على غاية 
Salt‏ من المنافع والمنزلة التي ليس فوقها منزلة إن امتثلوا ذلك» ومتى أخلوا بها استحمّوا منه 
العقاب» فلزمه تعالى إذا فعلوا ما كلفهم أن يثيہم» وحسن منه متى لم يفعلوا أن يعاقبهم. 

ثم يقال له: أليس جزاء المحسن عندك أن يفرغ نفسه من تدبير بدنه» فيستروح إلى ما 
اکتسبه من علوم الفلسفة وعمله من الفضائل» [وجزاء المسيء أن يف وبأل ما اكتسبه من 
الجهل وعمله] من الرذائل؟ فلا بدّ من: نعم» فيقال له: فذلك جزاء يحصل لنفس المحسن 
والمسيء من قبلهاء شاءه القدير الخبير أو لم يشأه» فكيف يصح أن يقال أنه يجب عليه تعالى 
هذا الجزاء ؟ فان قال: إن هذه SYL‏ للمحسن يُفيضها العتل على نفس امحسن. والبارئ تعالى 
يفيض الخير على العقول» فذلك ثواب منه تعالی للمحسنء قيل له: إن ذلك Fase‏ يفيض من 
ذاته تعالى وذات العقول لا بقصد منه ولا اختيارء فكيف يكون ذلك جزاءاً للمحسن // على 
إحسانه؟ وهذا لا يصح على أصولك. ويقال له: فإذا كان العقل يفيض هذا الخير على نفس 
احسن فن يفيض العقاب على نفس المسيء؟ Gaal‏ يمكنك أن تقول: إن العقل يفيضه عليها 
لأن العقل خير محض عندع» وكذلك البارئ هو خير محضء فلا بد من أن تقولوا: إن ذلك 
الغم والألم يحصل لنفس المسيء من قبلهاء فقولوا بمثله في ثواب نفس الحسن. 

Uy‏ قوهم: فوجب معرفة اجازي والشارع» يقال له: و يجب معرفة المجازي ومعرفة 
الشارع؟ Ll‏ الجازي فقد Ly‏ أنه لا جزاء على أصولك» ولو صح فا وجه وجوب معرفة 
FGA‏ وین هذا أن امجازي يبين السان الي تصلح بها Loo‏ هذا النوع» من عمل بها فقد 
حصل )4 النفع العاجل» وينبغي أن يجازيه على صلاحه الجازي سواء عرف الذي اصلح دنیاهء 
أو لم يعرفه. وكذلك الشارع لتلك السنن» قد شرعها وعرفوا بعقولهم حسنها وتعلق صلاح 
Also‏ بها سواء عرفوا شارعهاء أو لم یعرفوه» فليس للمعرفة بها وجه يجب لأجله علیهم. ولا 
یلزم مثل ذلك المسلمين» لأن الشرائع عندهم غيوب لا يمكنهم المعرفة بصحتها إلا إذا تقدم هم 
dll‏ بصدق المدعي للنبوة لظهور المعجزات عليه» ولا يمكهم أن يعرفوا صدقه بالمجز إلا إذا 
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۱۶۰ ركن الدين ابن الملاحمي 


عرفوا أن المصدّق إياه بالعجز هو الباری الحكم الذي لا يجوز أن يصدق الکذاب في دعوی 
النبوة» فصح آن یوجبوا علیهم معرفة الشارع والرسل للشارع. 

وليس له أن يقول: إن معرفة المجازي هي لطف فم في العمل بتلك السننء لأن القول 
باللطف لا يصح إلا على قول المسلمين دون قوطهمء لأنهم يقولون: إن القدرة موجبة للفعل» 
واللطف لا يصح إلا فها يقف فيه Jall‏ على الدواعي» وان يكون موقوفاً عليها إلا إذا كان 
المؤثر فيه مؤثراً // على طريق الصحة. فإذا قوي الداعي إلى الفعل لمكان اللطف آثر إيجاده 
على تفي وجوده. Lb‏ على قول من يقول: إن الفعل !ما أن يجب وجوده من القادرء وهو إذا 
تم سبب وجوده من دون اللطفء أو يستحيل وجوده Ob‏ لا يتم سببه من دون اللطف» 
فلا معنى للطف على قوله. وسقط با ذكرناه قوله: ولا بد مع العرفة من سبب حافظ 
للمعرفة» ففرضت عليهم العبادات المذكورة للمعبودء Fy‏ عليهم ليستحفظ التذكير بالتكرير 
حتى اسقرت الدعوة إلى العدل» لأن هذا إفا يصح على قول المسامين» لأنهم يجعلون 
العبادات المذكورة لطفاً في القك بالتكليف العقلي. وقد lay‏ أن اللطف على قوم لا يصح. 

وأما قوله: 3 زيد لمستعملها بعد النفع العظیم 3 الدنيا الأجر الجزيل في الأخرىء يقال له: 
قد بنا أن الأجر في الأخرى لا أصل له على قولك» ولو e‏ قيل لک: أفتقولون: إن الأجر 
الجزيل في الأخرى هو ما ورد به السمع من الشارعء أو ما تقولونه من استرواح النفس با 
استعمله من الفضائل في الدنيا؟ فإن قال: هو ما ورد به السمم» قيل له: إن ذلك لا يصح أن 
يكون زيادة على ما حصل في الدنيا من النفع باستعمال العدل» لأن هذا wll‏ في جنب ذلك 
كلا تفم» فكيف تكون تلك الزيادة أصلاً؟ وإن قال: بل الثواب هو ما یقولونه. Lely‏ أسمعهم 
الشارع وأطمعهم فيا تعوّدوا الاستنفاع به ليرغهم بذلك في التمسك بالعدل المقيم ald‏ النوع» 
قيل: فإذا كذبهم فيا وعدم لیرغیهم بالكذب في القسك بالعدل» وهذا محال من الحكيم على ما 
سنشرح هذا من بعد إن شاء الله تعالى إذا وصلنا إلى الكلام عليهم فما يقولونه في الشواب 
والعقاب في الأخرى. // 

وأما قوله: فانظر إلى الحكمة ثم إلى النعمة» يقال: إن الفعل l‏ يوصف AEE‏ ويمدح 
بفعله الحكيم» إذا أوجده على ترتيب مطابق للحسن والمنفعة» إذا كان يصح منه أن يوجده 


۱٠۲ ۳‏ في] فا ۱۳ الأجر] والأجر ۱۸ فكيف تكون] فیکون ۱٩‏ تعوّدوا الاستنفاع] یمود والامتناع 
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تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة ۱۶۱ 


على ذلك الترتبب» فآثر المطابق للمنفعة على غير النافع» وإذا كان قد قصد به نفع من ينتفع به. 
وكذلك فإغا يوصف بأنه نعمة إذا قصد به deb‏ الإحسان إلى الغير. ألا تری أن نزول الحجر 
من علو لا يوصف بالحكمة؟ ولا يوصف الحجر بأنه حکم. ون کان نزل على ترتبب 
خصوص» ولا يوصف نزوله بنعمة على أحدء وان كان قد يقع على الأرض على وضع ينتفع 
به» لما وجب ذلك منه بطبع موجب» لا باختيار منه» ولا بقصد إلى نفع أحد. وكذلك مثله في 
آفعال الباری تعالى Sas‏ لأن ما يصدر منه يفيض منه على الوجوب» ولا يقدر على خلافه 
وتفیبره» ولا یفعله بقصد إلى نفع آحد. فصح با ملة التي ذكرناها أنهم یتصدون GILL‏ ما 
يطلقونه موافقة المسلمين فما یعتقدونه من جملة الاسلام» ون کانوا يخالفونهم في العاني» فهم 
غير قائلين في الحقيقة بشرع ولا شارع ولا تکلیف ولا جزاء على تکلیف. 

وذكر غير Ul‏ علي ابن سينا وجه الحكنه في التکلیف موافقاً لا $5 0 هو. غير أنه آورده 
أشرح مما ذكر أبو cle‏ فلأجل ذلك.نوردهء ولأنه سأل Leal‏ عن حكمة الكون فذكر ومه. 
ونحن SS‏ الأمرين. قال في الكون: إنه لفظة مشتركة» لكن الغرض في هذا الموضع هو وجود 
الأشياء الممكنة الوجود التي إن فرضت غير موجودة لم يلزم منه Jle‏ // قال: وفي الكون 
هي أعظم المسائل وأصعبهاء وقد تحير فيا أكثر الناس go‏ لا يكاد يوجد عاقل إلا ويعتريه في 
هذا الباب تحيرء وهي تفاوت هذه الموجودات في الشرف وف الخير والشر. قال: أنا ومعلمي 
قد Cad‏ الظر فپاء فاخي البحث إل of‏ قت به فوسدا Lil‏ اضعف قرسا القنعة 
بالشيء US)‏ الباطن» الزخرف الظاهر» وإما لقوة الكلام في تسه وكرنه بحيث يجب أن 
یفنم به. 

فیقال له: ما هذا youll‏ في هذه المسألة على أصولكم؟ آلست تقولون: إن هذه CLIK‏ 
موجبة عن أسباب موجبة يستحيل أن توجب خلاف ما توجبه؟ فلا بد من: بلى. قيل له: 
فقد زال Ke‏ الإلزام في لِم كان بعضها أشرف من بعض» ول كان بعضها خسيساً وبعضها 
شريفاء خيراً وشراًء لأن الصحيح في الجواب على Spel‏ أنه لا يكن أن يكون MTV‏ 
وما يستحيل خلافه فلا يلزم أن يقال عليه: لم لم يكن على خلاف ما هو عليه؟ فطلب وجه 
الحكمة في لم كان كذلك هو لفو وفضل على آصولک» إلا أنه Kah‏ من وجه آخر إلزام لا 
مدفع ob d‏ يقال لک: لم يكون في السلسلة المتهية إلى ما هو خير محض ما هو شر أو 
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۱:۲ رگ این ابن FW‏ 
خسیس؟ أصدر عن شر أو خسيس؟ إن قلتم: صدر عن شر لزمكم فيه ما لزمک في الأول» 
Ling‏ یازم منه أن تكون السلسلة كلها شراً وخسيساً. وان قلتم: عن خير محض وشريف 
محض» قيل لك: وف يصح صدور شر ع| هو خير حض ؟ 

ثم قال في وجه الحكمة في الكون: إن الله تعالى قدّر تكوين هذه ASM‏ // في زمان 
بضرورة عدم اجتاع المتضادّات المانعة» فيقال له: أليست العلة في نفي UG‏ في كل زمان 
LES‏ متضادة متانعة ؟ فلا بد من: بلى» قيل له: فيجب أن لا تتركب آبدا. فان قال: إنه يجب 
ذلك إذا جبرها قاهرها على التریب» قيل له: إن كان لذلك القاهر کون زماني لزم فيه ما لزم 
WS 3‏ وذلك يؤدي إلى حوادث لا أول لهاء وقد تقدم بطلانه. وإن ۸ يكن له oF‏ زماني 
لزم في TLS‏ لا يكون في زمان ماء بل یلزم أن تکون AS»‏ لم يزل. قال: Lily‏ كانت 
متفاوتة في الشرف بحسب القرب من الباری والبعد منه» وذلك لا للبخل من ججحمة الحق» بل 
لاقتضاء الحكمة السرمدية ذلك. وقد تکلمنا من قبل على الشرف الذي یذکونه لبعض 
الوجودات وخساسة البعض» ویقال لصاحب هذا الکلام: هلا اقتضت الحكة السرمدية أن 
يكون الكل شريفاً وخيراً Flas‏ فإن قال: إنه لا عكن الا HIT‏ قيل له: فقد بطل قولك أن 
الحكيم أبدعها وأن AL‏ السرمدية اقتضاؤها ALS‏ لأنه إغا يصح أن يقال ذلك فمن عکنه 
أن leas‏ على خلاف ما هي علهاء ثم يفعلها کذلك. فيقال: أبدعها كذلك. ولأن ما يفيض 
الخسيس والشر لا يكون حكمة, فلم زعمت أا حكمة؟ فان قال: لأن الإمساك من الخير 
الكثير لأجل لزوم شر قليل هو شر كثيرء فقد تكلمنا على هذا من قبل» فلا وجه لإعادته. 

قال: وأما مسألة التكليف فلعلها أسهل من مسألة الكونء والحكماء يريدون بالتكليف 
الأمر الصادر عن الله تعالى السائق لأشخاص الإنسانية إلى كالاتهم المذكورة طم في // الحياة 
الأول bs‏ الأخرىء الرادع إياهم عن الظلم والجور وارتكاب القبائم AW‏ في متابعة القوى 
البدنية الانعة إياهم عن متابعة القوة العقلية. يقال له: ما الذي تعنيه بهذا الأمر الصادر من الله 
Shs‏ أتعنى به قوله: افعلوا ولا تفعلوا؟ Cus ob‏ هذا لم يصح على أصولك» لأن عند ذاته 
لا توجب إلا Lely bus‏ وإن عنيت به إيجابه العقل أو بعض العقول» أو جعلت العقل آمراً 
ا ذكوتء قيل لك: أليس الأسباب والمسببات الداخلة في الساسلة المنتبية إلى ذات البارئ 
تعالى يستحيل أن توجد إلا كذلك؟ فلا بد من: بلى» قيل لك: فلم أمر بفعل وردع عن 
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فعل؟ Sy‏ حسن ذلكء وما pl‏ به كان يجب أن يوجد لا محاله» أو يستحيل أن يوجد؟ 
oig‏ عبارات بارعة تطلقونها ثرون بها KI‏ تقولون بالإسلام» وهي غير مستفية على Ayal‏ 

قال: Lab Lb‏ التكليف فان الله تعالى خلق النوع الإنساني بحيث لا يمكن أن تبقى 
أشخاصه ويحصل لحم كالاتهم إلا بالتعاضد والتعاون» لأن غذاءهم ولباسهم By‏ مالم تكن 
مصنوعة لم يمكنهم الانستكيال. ثم ذكر معنى ما حكيناه عن أبي علي بن سينا أنهم إذا اجقعوا 
فلا بد لحم من سنة عادلة يتعادلون cle‏ ولا بد من نبي يبين لهم ذلكء ولا كان النبي لا Be‏ 
في كل زمان وجب أن تبقى السنن المشروعة مدة ما. قال: فيحصل لهم من تلقاء الأوامر 
والنواهي الالهية والنبوية بالطاعة ثلاث منافع» إحداها إيقاظ النفس بتعويدها الإمساك عن 
الشهوات وزمها عن القوة الغضبية المرذلة للقوة العقلية» والثانية تعويدها النظر في الأمور 
الإلهية // وأحوال العاد والتفكر في الملكوت وتحريضها على تحقيق وجود الأول SH‏ وأسمائه 
المقدسة وتحقق فيضان الموجودات منه منتظمة في سلساة الترتدب الى اقتضتها الحكمة الإلهيةء 
والثالثة تذكيرهم الشارع وما أتى به من الإنذارات. فهذه منافع التكليف ومنافع العبادات» ثم 
زاد الله تعالى لمستعمله الأجر والثواب في الآخرة. 


والكلام عليه ما قدمناه على أبي على بن سيناء ونزيد إلزاماً على القائل» وإن كان Y‏ 


لغيره» فنقول: إنك جعلت جل الغرض ببعثة النبي وشرعه السنن أن تصلح دنيا هذا النوع 
gly «GLY‏ يتعادلوا بهم ويرتفع عنهم الجور والظم. ونجد الأمر في ذلك بالعكس مما قذرته. 
لأن ما Lal‏ عن elo‏ علهم السلام 3 أول بعتم » وما کاو الله تعالى في کتابه Tu oad‏ أنهم 
ابتلوا بشدة عداوة هذا النوع cob GLAD‏ وطلبوا لهم الغوائل وحاربوهم وقتلوا أصحابهم وقتلوا 
بعضهمء وهذا من أعظم الفساد dual eal,‏ واجور. lily‏ عادوهم بسبب ما جاعتهم به الأنبياء 
قدرتم. ولو كان عرض الأنبياء إصلاح دنياهم بما جاءوا به من الشرائع لأقتصروا في السنن على 
ما يتعلق PLY‏ ول جز ol‏ يأخذوم بتحريم ما لا يعود إباحته على فساد دنياء وبتكليف 
العبادات الشاقة على المرء من هذا النوع المنقّرة عن الأنبياء علیهم السلام» // ولو زال عنهم 
هذه العبادات لسكتوا ولم یعادوهم» أو لا قتلوهم على إصلاح معاشهم. 
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:۱ رکن الدين ابن FW‏ 


ثم يقال [له]: يلزمك على Gat‏ ذكرتها أن یکون من اهتدی إلى تدبیر هذا النوع 
ليصلح لهم دنياهم [ليس بمخصوص]» فيكون bs‏ صاحب شرع وان كان نصرانيا أو base‏ إلى 
غيرهم» لأن الاهتداء إلى إصلاح أمور العامة في دنياهم أمر لا بخص بالاهتداء إليه من يعتقد 
في توحيد الله وتتزیهه من كل سوء [بما يعتقد المسلمون]. ولو التزم ذلك ظهرت مخالفته لدين 
الإسلام. فهذا قوطم في التكليف. 


فصل 
قال Jal‏ الإسلام: وإذا ثبت أن الله تعالی كلف عبيده فالتكليف لا يرد إلا على أن يفعل 
العبد Ss‏ أو على أن لا یفعل» ولا يرد التكليف إلا بأن يتمكن المكلف ما کلف من إيجاب 


فعل أو ني فعل» ولا بحسن من الحكم التكليف إلا بأن يعرّض به لاستحقاق الثواب ولا 


يصح التعريض له إلا ويصح منه أن يفعل ما کلف ويصح أن لا يفعله» لأنه لو أن إلى فعله 
ما استحق الثواب بفعله» فكيف لو خلق فيه ما کلف على ما يقوله الجبرة ومن يجري PLE‏ 
من القائلين بالكسب؟ وكذلك إذا قيل: إنّ فعل العبد يوجد عن أسباب موجبة في العبدء 
وتلك الأسباب خارجة [as]‏ داخلة في سلساة الأسباب والمسببات الموجبة المنتهية إلى 
واجب الوجودء وهذا قول الفلاسفة. Dp‏ هم مجبرة قدرية لا يمكنهم القول بالتكليف من هذا 
الوجه أيضاء ولا القول باستحقاق العبد بفعله الشواب أو العقاب بترك الفصل. قال علماء 
الإسلام: والعلم بان هذا dail‏ يصح منه أن يوجد وأن لا يوجد هو de‏ أوليء ولهذا 
يستحسن العقلاء // ذمّه على القبیح ومدحه على الاحسان» ولو كان مفعولاً فيه أو موجَباً 
فيه عن أسباب موجبة لما استحسن العقلاء ذمه جزاءاً له على القبیح. فبطل قول کل من 
قال: إنه موجب فيه لكون القدرة موجبة للفعل أو لأسباب موجبة أو مخلوقة AD‏ 

وقد صرح ابن سينا بأن فعل العبد موجب فيه عن أسباب خارجة في مقالته في القوى 
الإنسانية» ونحن SS‏ ما قاله بألفاظه. قال' ": کل ما لم يكن فکان فله سبب» ولن يكون 
المعدوم سبباً لحصوله [في الوجود]ء والسبب إذا لم يكن سببأ ثم صار سبباً فلسبب صار 
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سببأء وينتهي إلى مبدأ تترتب عنه أسباب الأشیاء» فلن تجد لعالم الكون Bale Lae‏ أو 
اختياراً ol‏ إلا عن سببه» ويرتقي إلى سبب الأسباب» ولا يجوز أن يكون الانسان مبتدثاً 
Sha‏ من الأفعال من غير استناد إلى الأسباب الخارجة التي ليست باختبار» وتستند تلك 
الأسباب إلى الترتيبء والترتيب يستند إلى التقدیر» والتقدير يستند إلى القضاءء والقضاء 
ينبعث عن الأمرء فكل شيء بقدر. ويعني بالتقدير والقضاء أمر العقول التي يسمونها ملائكة, 
فتصور بعضها في بعض ما تُفيضه على الأنفسء ثم تفيض الأنفس ذلك على الطبيعة إلى أن 
يحصل الحادث في dle‏ الكون. وقد مر ]$3[ هذا في فصل من هذا الكتاب» فقال"": لا 
تظن أن القلم AT‏ مادية واللوح جسم بسيط مسطح والكتابة نقش مرقوم» بل القلم مك 
روحاني» والكتابة تصوير الحقائق» فالقلم يتلقى ما في الأمر من المعاني ويستودعه اللوح 
بالكتابة الروحانية» فينبعث القضاء // من القلم» والتقدير من اللوح. أما القضاء SEES‏ على 
مضمون أمر الواحدء والتقدير من اللوح JEM‏ على مضمون التنزيل بقدر معلوم» ومنهما 
يسنح للملائكة التي في السموات» ثم يفيض إلى SEW‏ التي في الأرضء ثم Jas‏ المقدّر 
في الوجود. 

فتمين لك أنهم يريدون Le‏ يطلقه المسلمون من اللوح والكتابة والقضاء والتقدير ما 
يناسبون إليه من العقول الجردةء فيوافقون المسلمين في إطلاق العبارات» ثم يعنون به غير ما 
يعنيه المسلمون. فیقال له: بأي طريق علمت بأن اللوح ليس بجسم بسيط وان الكتابة 
ليست بنقش مرقوم؟ فإنه روي ذلك عن رسولنا fro‏ الله عليه cally‏ أبحقيقة هذه الألفاظ 
علمت ذلك pf‏ مجازها؟ فإن قال: بحقيقتهاء ظهرت معاندته» gly‏ قال: بمجازهاء فكذلك» لأنها 
لا تفيد ما يذهب إليه لا بحقيقتها ولا مجازها. وإن قال: إن الدليل دل عندي على أن لا لوح 
ولاكتابة ولا قلمء قيل له: فبأي طريق علمت آن الراد بها العقول؟ لأا لا تفيدها لا بحقيقتها 
ولا بمجازهاء وهل هذا إلا قول بالباطن؟ وهذا sop‏ إلى القول ببطلان خطاب الحكيم. 

وأما قوله: إن الحوادث لا تحدث إلا عن أسباب موجبة. فقد احمح لنصرة ذلك فقال*": 
إن ظن ظَانَ أنه يفعل ما يريد ويختار ما يشاء استكشف عن اختباره. هل هو حادث فيه 
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۱:۹ ركن لسن ابن FE‏ 
بعد ما لم يكن أو ye‏ حادث فیه؟ فإن كان غير حادث فيه لزم أن يصحبه ذلك الاختيار 
منذ وجوده ولزم أن يكون مطبوعاً على // ذلك الاختيار لا ينفك cae‏ ولزم القول بأن 
اختياره مقتضی فيه من غیره. فإن کان حادثاء ولکل حادث سبب. فیکون اختیاره Babe‏ 
عن سبب اقتضائه» Ling]‏ السبب] فاما أن یکون هو أو غبره» فان كان هو نفسه فلا يخاو 
إما أن یکون إيجاده للاختيار بالاختيارء وهذا یتسلسل إلى غير GE‏ أو یکون وجود 
الاختيار فيه لا باختیاره» فيكون IA‏ على ذلك من غيره وينتهي إلى الأسباب الخارجة عنه 
التي ليست باختيار له» فينتبي إلى الاختيار الأزلي الذي أوجب ترتیب الكل على ما هو 
علیه. فإنه إن Gal‏ إلى اختيار حادث عاد الكلام من الرأس. فتبين من هذا أن كل كائن من 
خير وشر يستند إلى الأسباب المنشعبة عن الإرادة l ASM‏ 

هذا كلامه بألفاظه. فيقال له: إنك cus‏ هذه ad‏ كلها على أصول غير مسلمة, وقد 
تكلمنا علیها فها تقدم. وأما قوله: إن كل حادث فلا بد من أن يستند إلى سبب. فيقال له: ما 
تعني بهذا السبب؟ إن عتيت به أمرأ موجباً لم يكن ما ذكرته مسلا على الاطلاق» بل إما أن 
يستند إلى موجب أو إلى قادر Sse‏ على جمحة الصحةء ولا بد في الحادث على 487 الصحة 
من أن يتقدمه حدثه» ولا يجوز أن يكون ما ينهي عند قادر محدث على A‏ الصحة إلا أن 
يكون متناهياً إلى أول» وكل الحوادث تنتبى عند القادر OLN‏ وقد أجبنا عا يقولون من أنه 
فال duel‏ ۸/ أول حادث لأمر آو لا لأمر» وان duct‏ لأمن فناك الأمر 4 آول آو لا آول 
ed‏ فسقط [U]‏ قال. وأما قوله: فلا بد من أن ينهي الكل عند الارادة الأزلية» قيل ل4: إن 
الارادة لکون الشىء لا تعقل الا متقدمة لکونه» فأما إرادة كون ما هو كان فلا تعقل. وإذا 
وجب تقدم الإرادة لا هو كائن لزم أن تکون الحوادث متناهية. ولزم أن تکون الارادة الأزلية 
سابقة علیها سبق لا أول cd‏ وقي هذا بطلان جميع ما قاله في العقول والنفوس وغيرها. ويقال 
له على قوله: إن ختیار موجب فيه بأسباب خارجة: إنه يلزمك عليه فسخ الأمر والنهي 
والمدح والذم على ما تقدم» والعلم بذلك أولي» فلم يكن ما ذكرته شبهة يشتبه عندها علينا ما 
علمناه بأول العقل. 
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وقد ذكرنا في باب التكليف ما يقوله المسلمون في التكليف الشرعي وأن النبي يراد لذلك» 
وأشرنا إلى ما يقوله الفلاسفة في التكليف الشرعي ولا يراد له النبي» ونذكر الآن ما يقولونه في 
حقيقة النبوة عندهم LAS,‏ الطريق إلى معرفة النبوة عندهم. ذكر بعض الناقلين عنهم» وهذه 
ألفاظه: ليس تكون إفادة الله الناس الشريعة على سبيل التركب في غراتزهم» لأن ذلك تغيير 
للطبائع والذوات» وهم بذواتهم غير موصوفين بقبولها إلا على سبيل العارضء ولا ob‏ يفيدهم 
من BE‏ على سبيل الإلهام الالهي» لأنهم مختلفو الهيئات // والكالات غير مستعدين لقبول 
هذا الأمر على هذا النحو. Db‏ يجب أن يفيدهم الله تعالى ذلك بواسطة إنسان واحدء OL‏ 
يفيده أولاً على نحو الإفادة الإلهية oh‏ يلهم إياه ويكلمه بهء إما دفعة وإما شيئاً بعد شيء 
بحسب الحاجة. ثم يفيد ذلك الإفسان سائر الناس» فيخبرهم ويدعوهم إليه ويعلمهم إياه 
ويدرّجمم إليهء وهذا الانسان هو البي. 

فيقال له على هذه الحكمة: لِم لم OS,‏ الله dhs‏ في غرائز الناس ما يصلحون به في 
دنياهم» فلا يحتاجون إلى شرع dh‏ ني؟ أو ۸ لم Pad‏ ذلك من خارج على سبيل الإلهام 
الإلهي ما يصلحون به كا ألم ذلك النبي ولا يحتاجون إليه؟ وأما قوله أن ذلك تغیبر لطبائعهم 
وأنهم غير مستعدّين لقبول النبوة وأنهم مختلفو الهيئات والكالات» يقال له: فلم لم يجعل كلهم 
مستعدين لقبول صلا حم من دون شرعء ول يجعلهم متساوي الهيئات أو متقاربين فها 
كالأنبياء؟ فإنهم لم يكونوا متفقي الهيئات» والكل كانوا متفقين في قبول الإلهام الالهي. فان 
قال: إن ذلك غير Se‏ في كلهم؛ فيقال له: فلم أمكن ذلك في الأنبياء مع كثرهم» ول يمكن في 
غيرهم ؟ فان قال: إن الأسباب الخارجمة على ترتدب مخصوص لا يتفق في حق كل إنسان أن 
يكون بصفة ني» أو بصفة من Ja‏ الصلاح دون الفسادء وإنه يتفق في بعض الأشخاص» 
فيحدث مثل شخص // النبي» فيحصل الاستعداد والهيئة التي تصلح لقبول الإلهام الإلهي 
من دون قصد من البارئ إلى ذلكء ومن دون إيثار منه لتخصيصه بتلك الهيئة دون هيئة 
آخری» قيل له: فلاذا أخرجتٌ كلامك مخرج من يصف الله تعالی قادرا على خاق النبي على 
هيئة أخرى غير هیئته. غير أنه أنزله تلك الهيئة المستعدة لقبول إلهاماته رحمة منه ونعمة على 
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عباده الحتاجين إلى النبي وشرعه. مع قولك أن ذلك غير Se‏ له تعالى» ولا Se‏ له تغيير 
الطبائع والهيئات» وأنه لا يجوز أن تجري الأسباب إلا على ما جرت cade‏ وهي» gel‏ النبوة 
والشرائع» أمور اتفاقية عندع» وفرّعته في هذا الباب من قولک أن الله تعالی aabt‏ وأفاد كذاء 
abi,‏ الناس بذلك الانسان الذي هو النبيء إراءة منک KI‏ تقولون به على الحقيقة ؟ 

ge‏ هذا أن قولک: bb‏ يجب أن يفيدهم الله تعالى ذلك بواسطة إنسان واحد Qh‏ يفيده 
ak, SY, I‏ يفهم منه أنه تعالى يعم حاجتهم إلى النبي وشرعه day‏ ذلك الانسان 
نفسهء فيرشحه للنبوة ويفيده ما JK‏ به ليفيدهم بشرعه ما یحتاجون إليه. وهذا الانسان 
واحتاجون إليه وحاجاهم وما يصلحهم هو من الجزثبات» وعندم أنه تعالى لا de‏ الجزثيات. 
// وأيضاء فلا بد من أن يقصد إفادهم بذلك Go‏ يقال: آفادهم كذاء ولو قصد ذلك لكان 
منقوصاً عندک» ولكان أخس منهم. وإذا كان ذلك يفيض من ذاته بوسائظ الأسباب الموجبة 
التي يفيض منها ما ذكرتم كان ذلك بمنزلة حجر هوي من شاهقء فيقع على وجه أو على وضع 
نافع لإفسانء فإنه لا يصح أن يقال: أفاده كذاء لا لم يقصد بهويه ووقوعه فائدة ذلك الإفسان. 
وليس يلزم مثل هذا السوال المسلمين gh‏ يقال: فلم لم يخلق الله تعالى الم على هيئة یقبلون 
عندها من رسلهم ما يدعونهم إليهء وأن لا ينازعوهم في ذلك؟ لأن ذلك لا يجب في AKA‏ 
فا الواجب في الحكمة أن يمكنهم من العلم بصدقهم ويوجب علمم تصديقهم والاتقياد لهم فيا 
یلغونیم» ob‏ برعم في ذلك بأن يلطف oh‏ وقد فعل تعالى ذلك في حق کل من بعث إليه 
الرسلء فإذا لم يجيبوهم إلى شرعهم ونازعوهم في ذلك فقد أتوا من قبل أنفسهم. 

ثم قال هذا الناقل: وليس Xe‏ أن يكون هذا النبي أيّ إنسان اتفق من تلك الأمةء بل 
یکون له من أول آمره استعداد ae‏ لقبول ما يلهمه الله Sai‏ وعده ويكلمه به, 9 يكون 
طول عمره منزها عن الرذائل الانسية» ویکون له OUT‏ وشیائل وقبول وسمة وهيبة // 
یتفزس فيه من ل يخبره ا عنده» ولم یعرف ما جاء بهء أن له alle‏ نفسية. وأن له نسبة إلى 
الله تعالى ليست pL‏ الناس. فیقال له: ول يجب أن یکون بهذه الصفات؟ وهنه lij‏ يحتاج 
Lal‏ ليكون ذلك أدعى لم إلى القبول منه gly‏ لا ينفروا عنه» وهذا لا يصح على قوهم OY‏ 
إجابتهم إياه أو رڌم عليه وخالنتم له هو موجب فهم عن أسباب ومسببات داخلة في 
السلسلة المنتبية إلى الباری التي لا يمكن وجود ما يخالفهاء ولهذا نقول لكم: أيجب أن يكون 
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النبي على الصفات التي شرطقوها بتغير الطبائع والأسباب عن موجباعا إلى أن توجب قبول 
الناس عنه؟ فإذا ل يمكن تغيرها فا معنى هذه الصفات واشتراطها؟ بل على قول لو كان على 
أفضل الصفات وأككل الشمائل» وجرت الأسباب على alt le}‏ في الناس» لردوا عليه 
وخالفوه ولا نفع تلك الصفات» ولو كان على عكس هذه الصفات جامعاً للرذائل» وجرت 
الأسباب والطبائع على إيجاب قبول الناس منه واتباعه وطاعته» لوجب ذلك منم ولا ضرّت 
تلك الرذائل» وكان فها یذکونه موافقة المسلمين في العبارات فقط. 

ثم قال هذا الناقل: ثم يكون مخلوقا لهذا الشأن // والقيام به والتحمل لما يلزمه من المؤن 
في pli‏ مقصودهء ويكون له طاقة واستقلال بأمور يحتاج إليه فيها ما يعجز عنه سائر 
الناسء وهذا يلزم عليه ما تقدم. ثم قال: ولا يكون له قصد آخر غير ذلكء لا من رناسة أو 
لذة أو كرامة أو يسار أو انتقام أو غير ذلك من الأغراض الإنسانية. يقال له: ول يجب ذلك؟ 
ولو كان لأحد هذه الأغراضء لكنه لم يجعلها معظم غرضه في تبليغ الرسالة» بل ما يسعه 
[من] ذلكء ۸ يضر. يبين هذا أن كثيراً من الأنبياء كانت لحم رئاسة في الدين والدنياء وكان 
لیم JH‏ والعقد والتولية وتجهيز الجيوش والسراياء ولا يخلو الرئاسة في الدين والدنيا من 
منزلة أو مسرة بهاء ولا يتكر ملك داود وسلیان» قال الله تعالى Ty‏ ملک Mils‏ 
وكان لما التوسع في الا من الأزواج والسراري» ولم يقدح ذلك في رناستهم. 

ثم قال الناقل: ويستدل على صدقه gh‏ يوجد فيه مع الشرائط خصائص الأنبياء والأشياء 
التي من أجلها احتيج إلى النبي» وبسببها يبعث الله النبي» وبإتماصا وإيجادها بالفعل يكون 
الني lb‏ وهو أن OS‏ يئه في قوم يحتاجون إلى تخصيص الشريعة لمم في الوقت الذي 
يجب فيه بلوغ الذي یجب. ثم أن يقوى على إفادهم الشريعة // المطابقة لاحواطم والأغراض 
اللازمة لهم التي بسببها يحتاجون إلى النبيء ثم أن يتم مقصوده في أن يقع له قبول» ولأمره 
طاعة واثقار تذعن له النفوس وترضى با SE‏ ویفرض. لأنه من الممتنع أن تدي إليه كل 
إنسان» ون اهتدى إليه بعضهم أن يقنع به ويسكن إليه حتى لا تطالبه نفسه بأشياء آخر مما 
oS‏ بلوغه» وکا أنه ممتنع من كل شخص کذلك من المتنع أن بهتدي إليه جاعة بالتشاور 
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ومظافرة الراي» ون SE‏ لهم من احال أن يُقنعوا به غيرهم من لم یعرف حقيقة ما تواطأوا 
عليه قناعة واحدة» ويرضونه على نحو واحد. bb‏ يُستدل على صحة نبوة النبى وصدقه في 
دعواه lil‏ هذا «pill‏ وحصول هذه الفائدة منه على الكمال» كما أن كل 8 يدعي شتا 
يستدل على صدق دعواه بصدور ما ادعاه عنه على ALS‏ وليس يتم ذلك إلا بأن يعظم 
الاعتقاد فيه JE cle‏ رتبته في النفوس» وهذه الخصال هي خصال النبوة. 

dely‏ هم خالفوا المسلمين في هذا الأصلء وهو آنهم لا يقولون: لا طريق إلى معرفه 
صدق المدّعي للنبوة إلا ظهور المعجز عليهء وهم ذکروا فيا حكيناه عنهم أن الطريق إلى معرفة 
صدقه هو أن de‏ أن GIL‏ به هو مطابق لما يصلحون بهء // ولأغراضهم التي بسبها 
يحتاجون إلى النبي» ولم يشرطوا في هذه WAN‏ ظهور معجز Ade‏ وبعضهم ذكر ظهور المعجز 
cado‏ ثم قال: إن ظهور العجز عليه لا بوصل إلى العلم اليقيني ath‏ صادقء لأنه يمكن أن 
يظن في المعجز أنه بعر وأنه حيلة» نحو انشقاق القمر وقلب العصا حية. فأما إذا de‏ مطابقة 
Gi L‏ لمصالحهم فهو طريق لا تدخله الشبهة. ومن قال بهذا قال: إن العا بصدقه للمعجز هو 
طريقة العوامٌ والمتكلمين» فأما العلم بمطابقة شرعه plad‏ فهو طريقة احفقین. وقد حكينا في 
هذه الملة عنهم أنهم قالوا: إن صدق الدعي للعلم بصنيعة من الصنائع إغا يظهر إذا نی بتلك 
الصنيعة التي ادعى العلم بها. ومتله غير هذا الناقل من ادّعی حفظ القرآن ثم قرأ القرآن» ولو 
[أن] رجلين Leal‏ حفظ القرآن» فقيل لأحدها: ما دليلك على أنك تحفظ القرآن؟ فقال: 
دليلي لذلك أني أقلب هذه العصا do‏ وأشق القمر نصفين» ثم قلب العصا حية» وقرأ الثاني 
ble cyt all‏ علمنا kas‏ الثاني cyl all‏ [صدقه و نمم صدق الأول] لأنه تشتبه JUH‏ 3 
معجزاته, فيظن أنه من باب السحر وأنه طلسم ولا تدخل الشبهة في حفظ قاری القران. 

فیقال لهؤلاء: بماذا fale‏ مطابقة ما أتى به النبي من الشرائع TE badd‏ ونفرض الکلام في 
شريعة نبينا مد صلى الله عليه وآله KI‏ تقولون» // ونحن نقول» بصدقه في النبوة وصحة 
شرعه. أبطريقة عقلية علمتم المطابقة أم بطريقة Tia‏ فإن قالوا: بطريقة عقلية» قيل هم: إن 
من جملة ما آتى به عليه وآله السلام من الشرائع وجوب الصلوات امس وصوم شهر رمضان 
ووجوب أفعال المج. فا تلك الطريقة التي علمتم بها مطابقتها للمصلحة؟ أظفرتم بجهة وجوب 
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لها في العقل AS‏ لذلك بوجوبها؟ أم ظفرتم بحم في العقل يدل على وجوبهاء نحو أن تقولوا: 
bale‏ من dar‏ العقل أن من ۸ يصل هذه الصلاة بشروطها في أوقاتها فإنه مستحق الذم من 
العقلای کا يستحق الذم من لم يرد الوديعة على صاحها بعد ما طولب بردهاء ولا عذر له 
في الامتناح من ذلك؟ فان قالوا بالأول بطل, لأنا لا نجد في عقول العقلاء العلم بجهة وجوب 
الصوم شهر رمضان دون يوم العيد وأيام التشریق» ولا نجد لصلاة الظهر على شروطها بعد 
الزوال جمة تقتضي وجوبها في ذلك الوقت دون ما قبله» وكذا في أفعال الحج من الشرعیات» 
حتى de‏ بعض الملاحدة أفعال الحج من أفعال cll‏ وقالوا في وجوب الغسل من الجنابة 
al‏ سفه» وشیپوه عن تكسن طرف من آطراف cage‏ فا وجب غسله AS‏ آنه یعد سفياء 
وقالوا في امحرمات الشرعية [كتحريم نكاح الابنة] أنه ede‏ إلى غير ذلك ما يقوله // القائلون 
بالإباحة وغيرهم. فكيف يكن أن يُدَعى أنه Se‏ الوصول إلى معرفة وجوبها أو قبحها بطريقة 
عقلية؟ ولا يمكن أن تعرف الصا بقول النبي إلا بعد dall‏ بصدقه من AE‏ المعجزء فصح أنه 
لا طريق إلى العام بذلك إلا من جمة المعجز. 

فإن قالوا: إنا علمنا هذه الشرعيات واستعملنا هذه العبادات» فوجدناها نافعة في رياضة 
النفس والتنرّه عن رذائل الأخلاق» وداعية إلى Gale‏ الأخلاق» My‏ هذا أشار بعضهم 
فقال: إذا فهمت معنى النبوة فاکثر النظر في القرآن والأخبارء فيحصل لك العام الضروري 
بكونه عليه السلام على أعلى درجات النبوة» واعضد ذلك بتجربة ما قاله عليه وآله السلام 
في العبادات وتأثيرها في تصفية القلوب» Sy‏ صدق عليه السلام في قوله: من عمل با fe‏ 
,45 الله de‏ ما لم يعلمء وف صدق في قوله: من أعان US‏ ساطه الله ade‏ وفي قوله: من 
أصبح وهمومه م واحد كفاه الله موم الدنيا والآخرة. فإذا جزبت ذلك في ألف وألفين وآلاف 
حصل لك de‏ ضروري لا تتارى فیه» من هذا الطريق يطلب اليقين بالنبوة» لا من قلب 
العصا ثعباناً وشق القمرء فهذا هو الإيمان التوي العلمي» والذوق كالمشاهدة والأخذ باليدء ولا 
بوجد إلا في طريق التصوف. ۱ 


[i۰4] 


فيقال له: إنه من اعتقد في طريقة أنه صون ودين وزهد في الدنياء ورغبة في الاخرة // (۱۰۹ب] 
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لنفسه تزا من ليس من dle‏ اجتهاد في ذلك التدین وعباداته واعتقاده في حقية ذلك الدين» 
gh Te‏ ذلك الدين أو باطلا. ألا تری أن آحبار الیهود ورهابنة التصاری يجتهدون في كفرهم 
الذي یعتقدونه حقاء فیجدون لأنفسهم یز على عواحم ومتّبعهم» ویذعون لأنفسهم من صفاء 
القلوب والنسك والزهد في الدنیا [منزلة]ء وكذلك ste‏ الأوثان إذا اجتهدوا في عبادة آوثانهم 
ولهذا So‏ أن الصابئة المعتقدين عبادة النجوم لاعتقادهم أنها المدبّرة للعالم أنهم نحتوا على 
صورها أصناما ليعبدوا بالنهار إذا خفيت تلك النجوم بالنهار» gly‏ يشاهدوها على الدوام» 
فبستحیوا من أن يقدموا على رذائل الأفعال» ولم يزل ما يجدونه من أنفسهم على ما ذهبوا 
إليه في تدينهم أنه حق. فكذلك ما ذكر هؤلاء من العمل بشرائع نبينا لاعتقادهم في صدقه من 
دون نظر في معجزاته. ۱ 

وأما eb‏ ذلك os‏ ادعی حفط القران أو صنعة من صنائع الدنياء اذا Ji‏ عا عل 
الوجه الذي حفظه غيره أو علم تلك الصنعة. فليس بنظير مسألتناء لأن ذلك من جلة المعرفة 
من العلم // بتلك الصنعة» والحفظ لذلك المقروء. وليس كذلك ما GT‏ به النبي من الشرائع. 
وعلى شرائطها من دون تلك الشرائطء لا بمشاهدة ولا ia da‏ عقلية. ألا ترى أن الخالفن 
القائلين بالمعقولات المنكرين للنبوة والشرائع» لا لم ينظروا في الطريقة التي يسلكها المسلمون 
في تصديق الرسل من النظر في المعجزاتء دفعوا النبوة والقول بالشرانع» لا لم يجدوا طريقة 
عقلية إلى معرفة شرائعهم ومطابقتها elal‏ الدنياوية؟ Lol‏ قوطم: إن المعرفة بصدقهم من حمة 
المعجزات معرفة غير يقينية» لأنه يجوز فيها أن يكون من باب السحرء يقال لهم: إذا جوزتم 
في العجزات أن تكون من باب السحرء لا حصل بها العام اليقيني بصدق النبي» لجوزوا فجن 
قرأ ual‏ أنه ساحر es y‏ القران» ویریک لسحر ه أنه its‏ وف ذلك مكيل الطريق 
عليكم إلى معرفة صدق نبي. 
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ویقال ih‏ هذا لا بستقم على أصولك» LYI‏ لا تقولون بصحة السحر وأن الساحر بفضل 
علومه SE‏ من إحداث ما لا يقدر عليه بشر مثله» ded‏ السحر هو de‏ كان لليونان» ثم 
نقطم با حراق المسلمين کتب الأكاسرة // التي صتفها الفلاسفة في عام السحر. فن یقول منک 
بصحة النبوة هو أولى ob‏ يقول: الساحر ني» بل هو أفضل من الأنبياء» لأن على قوله من 
بلغ في علومه إلى أن SE‏ ما SEY‏ منه بشر مثله فإنه تمكن بفضل علومه أيضاً [من] أن 
يضع شرائع وسُننا مطابقة thal‏ الناس gha‏ بها دنياهم إذا قبلوها care‏ فعلى هذا القول إذا 
آتى التبي بالمعجزات وجب القول بصدقه وحصول اليقين بنبوته. Lal‏ فانک تقولون: إن 
حقيقة المعجزة هو أن توثر نفس النبي في هيولى العالم» فيغير صورة بعض أجزاته إلى صورة 
أخري بخلاف تأثيرات سائر النفوس. فإذا كان هذا هو المعجز عندم لزم أن يكون العلم به 
aa‏ وان de‏ أن صاحب ذلك النفس هو نيء فبطل Ka‏ أن العلم بالمعجزة غير يقيني. 
فأما على قول السلمین فهذا سحر ساقط. لأن للمعجزة عندهم شروطاً متی oe‏ 
معجزة صحيحة دالة على صدق الدعي للنبوة» منها أن يعم أنها ليست من جنس السحرء 
ل“ ن السحر عندهم Ags‏ وت كشب رئ الساخر أن ا جتنن رن tay‏ 0 وخدیعته, 
كا يري أنه يذج الحيوان» // ثم حبیه بعد الذجء وهو لا يذبحهء بل تخفيه حركاته وأخذة 
بالعيون» يري ذلك ولا یفعله» إلى ما أشبه ذلك. فا لم يعلم أن المعجزة ليست من هذا 
لجنس ل تمم معجزة 

تم العجب قوم أنه لا تتم النبوة إلا بعد أن JF‏ رتبته في النفوس» ويكون مقبول القول 
Pre‏ + یذعن 4 افو JE YY‏ رنه ول صل A‏ ما تاو إلا بعد أن يعرفوا صدقه 
في نبوته» فتی وقفت تام نبوته على ذلك لم تثبت نبوته. ویقال م: يلزم على ما قلتم أن یکون 
نيا في حق من آذعن له وقبل قوله» ولا يكون نیا في حق من أنكر نبوته وعاداه ebla,‏ 
Jal nals Gs,‏ 

هذا هو الکلام على ما قالوه فیا يراد له النبي. A]‏ قالوا *:] ينبغي أن يختص بشلاث 
خاصیات حتی یکون البي الأعظم. إحداها أن یکون Lat‏ بفس مختصة بقوة في جوهرها 
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لاجلها يؤثر في هيولى العام AHL‏ صورة وایجاد صورة أخرىء نحو أن يؤثر في الهواء. 
fees‏ :غا عات مه eal‏ أ رت مظن ita‏ انعم اسما ان الول 
مطيعة للنفوس ومتأئرة عنهاء فتى آثرت نفس البي مثل هذا التأثي ركان معجزة له. الخاصية 
الثانية الموة النظريةء وهو أن تصفو النفس صفاء a‏ شديد الاستعداد للاتصال بالعقل 
حتى يفيض عليها العلوم» // فان النفوس منقسمة إلى ما بحتاح إلى التعلم وإلى ما يستفني 
cae‏ واحتاح إلى التعلم قد لا يؤثر فيه التعليم» ون طال تعبه. وقد یتعام على قرب ویکون 
شخص يستنبط الشيء من نفسه من غير معلم. الخاصية الثالشة القوة المتخيلة» بأن تقوی 
النفس وتتصل بعالم الغيب» وتحكي المتخيلة ما أدرك بصور جيلة وأصوات منظومة. ویری في 
اليقظة ویسمع ماکان يراه ويسمعه في النوم» فتکون الصور SA‏ للجوهر الشریف صورة 
LE‏ في غاية اسن. وهو UUM‏ الذي يراه النبي» فتکون المعارف التي تصل إلى النفس من 
اتصاله بالجواهر الشريفة تقشل بالکلام الحسي المنظوم الواقع في الحس الشترك» فيكون 
مسموعاًء وهذا Lal‏ مکن. وقالوا: وهذه طبقات النبوة» من اجقع له هذه الثلاث فهو النبي 
الأفضل» وهي الدرجة القصوى من درجات الانسان» وهو متصل بدرجات اللاعکد. ARSIP‏ 
في ذلك يتفاوتون» فقد يكون للواحد خاصيتان من هذه الثلاث. وقد يكون له واحدة» وقد 
يكون له جرد الرؤياء وقد يكون من كل واحد شيء ضعیف. وقد تتفاوت منازلهم في القرب 
من الله تعالی وملائكته. وهذا الكلام كما تراه» وبنوا قوم في كل مبني gs‏ على القول في 
النفس. ويخص بذلك قول المتأخرين فيها. 


del‏ أن الكلام في ذلك يقع في مواضعء منها الكلام في حد النفس وبيان حقيقتهاء ومنها 
الكلام فيا يدل على إفساد القول بإثاتهاء ومنها الكلام في النظر فيا ييستدل به على تا 
أما الکلام 3 الأول حى أبو جعفر مد بن يعقوب الجديدي رجه الله في تصنيفه dd‏ 
بکتاب المعاد عن بعضهم أن النفس في الجسم بمنزلة الصورة في الهيولى» وأنها جوهرء لا على 


[ual 6‏ افوس | شدید] oe‏ الفوس] اض ۲ فیه لای م | ویکون] ریکن ۸ بصور] بصورة 
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معنى آنا هيولى - لأن الجواهر عندهم ثلاثة: جوهر gat‏ الهيولى» وجوهر gas‏ أنه صورةء 
وجوهر بعنی أنه مرگب من هيولى وصورة - فالنفس جوهر gat‏ أنه صورة» لا بمعنى أنه 
هيولى» ولا بمعنى أنه مركب من الهيولي والصورة. وعن أرسطاطاليس أنه سمى النفس جوهراً 
بمعنى أنه كيفية جوهرية بها صار الجسم ke‏ كالحرارة في النار» ورعا يقول: كالبصر في العين. 
وعن يعقوب بن Gl]‏ الكندي أن النفس هي صورة المي العقلية. 

وذكر ابن سينا في كتاب النفس في حد النفس أنه کیال أول لجسم طبيعي EST‏ قال: 
إن الشيء الواحد يسمى WS‏ ويسمى قوة بالإضافة إلى معان مختلفة» فالنفس تسمى قوة 
بالإضافة إلى أفعالهاء وتسمى صورة بالاضافة إلى المادة المتزجة لصيرورة المادة بها KEG‏ 
بالفعل» وتسمى WS‏ بالإضافة إلى النوع الحيواني والإنساني لصيرورة الحسي به EB‏ بالفعل 
نوعاً مركاً. قال: ولفظة الکیال في امد أولى من لفظة الصورة» GY‏ المادة جزء من طبيعة 
الانسان SSL,‏ هو إفسانء SIS,‏ يتضمن الدلالة على صورة المادة WS‏ أولاً في النوع» 
aS,‏ أولى من لفظة القوة ظاهر. قال: وينبغي آن يوجد البدن في حد النفسء لأن اللفس: 
وان كانت تفارق البدن» ولا يوجد في حدها إلا GUI‏ فإنا نرید أن نحذها من حيث هي 
مضافة إلى البدن» ومن حيث هي آفعالها في البدن» لا آنا ندل على جوهرها على الإطلاقء 
والأولى في تسمية التي تفارق البدن أن See aud‏ ثم الكمال للشيء قد يكون مبدأ ed‏ وقد 
یکون بعد المبدأ له بالإحساس» والتحريك هو كال النوع الحيواني. وأما النفس فهو هذا لهذاء 
فلنا قلنا: كمال ول لجسم. ثم الكمالات تختلف [في] الأجسام الطبيعية بحسب أنواعها. 
والنفس کال لجسم aK‏ الفعل بالات. فلذلك قلنا: آلي. والأعضاء الآلية عندهم هي التي 
يتفرد کل ما Sas‏ مخصوص» ويكون الفعل كاملاً. قال: أو نقول بدل قولنا: ST‏ کال لجسم 
// ذي حياة بالقوة» أي من ale‏ أن جى بالنسل ويبقى بالغذاء. 

وهذا الذي ذكروه في حقيقة النفس لا يتبين به حقيقتها على حد ينفصل به عن مذهب 
مخالفهمء bY‏ تقول في حقيقة الانسان ذي النفسء أي القلب» أنه المبني åh‏ خصوصة ومزاجاً 
معتدلاً بين الرطوبة واليبوسة والحرارة والبرودة الذي هو حيَ واحدء وان كان مركأ من 
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أبعاض وأجزاء» فمكننا أن نعبر عن مزاجه العتدل الذي نضیف إليه ما يضيفه هؤلاء إلى 
النفس بأنه صورة الإنسان العقلية» وبأنه کال أول لجسم طبيعي آلي. ولأنه كان ينبغي أن 
نزيد في اد ما ینیء عن حقيقة النفس عندهم» فنقول: عقل هو كمال أول لجسم طبيعي 
آلي. ولأنه أطلق القول oh‏ كال لجسمء ول يقل من غير واسطة» فيلزمه أن يكون کل ما 
لولاه ما حصل النوع الإنساني أن يكون نفساء نحو العقل الوجب للنفس الذي هو كمال 
النوع عنده. 


فصل في إبطال القول بالنفس 


La,‏ قدمنا هذا الفصل على ما يستدلون به LY‏ لوهین. أحدها أن الجواب عن ذلك 
قد يتفرع على ما نبين في هذا الفصل. والثاني آنا نتبين أن العلم مركز في العقل بان ht‏ 
العاقل الفاعل هو هذا المبني ii‏ مخصوصة واذا كان e‏ ذلك علا أ (ay‏ فا یذکونه یکون Let‏ 
في poy‏ خلافه مركوز في العقل. لا حاجة بنا إلى الجواب عا کا قول فثل كلك في شبه 
السوفسطائية التي تخالف ما نعلمه باضطرار. Gilly‏ يبين ما ادعينا أن نقول للمتأخرين منهم 
القائلين بأن النفس غير منطبعة في هذا البدنء ولا حالة فيه ولا ملابسة له: آخبرونا عن هذه 
النفس إذا لم تكن في البدن» كف يصح إضافة الأفعال الإنسانية إليها؟ قالوا: إن بدن الانسان 
all‏ تستعملها النفس بواسطة القوى الانسانية والحيوانية لهذا البدن. ونحن نذكر ما يقولونه في 
القوى التي هي واسطة ليتم بيان قوهم قي النفس. 
قالوا: القوة الحيوانية ضربان» مدركة Sy‏ والمدركة ضربان» ظاهرة وباطنةء والباطنة 
ضروب ثلاثة: إحداها القوة الخيالية» وهي القوة الحافظة لصورة الأشياء التي يوردها عليه 
الحواس امس فتجقم فيهاء ويسمونه الحس الشترك لذلك. والثانية القوة الوهمية التي تدرك 
معاني ges Lay‏ الصورة هو ما لا ند لوجوده من مادة. Bull Ll,‏ فهى ما لا يستدعى 
بوجوده ا ولکن یعرض لها أن تکون 3 جسم» كعداوة الب للشات فان الشاة تدرك 
شکل الذئب وتدرك عداوته لهاء فالعداوة معنی لا يحتاج إلى ٠ a‏ وإن كانت توجد // في 
جسم الذئب. والثالثة هي القوة التي تسمی في الحيوانات متخيلةء وفي GLOW‏ منکرة» وهي 
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القوة التي تركب المعاني على الصورة وبعض العاني على بعض» كا يتخيل الانسان عنز Ji‏ 
وان لم يشاهد alee‏ قالوا: والقوة الحافظة للصورة إنما تحفظها بعد القبول» فلها قوة قابلة وقوة 
حافظة. والحفظ غير القبول» فان الماء يقبل الصورة ولا يحفظهاء والشمع يقبلها ويحفظهاء 
وكذلك القوة الوهمية ينطبع فما المعاني» وتخفظها قوة لها تسمى ذآكرة. والقوى LLU‏ خمس 
كالحواس. وأما القوة SA‏ فهي على ضریین» (حداهما قوة باعثة على «Sail‏ وهي القوة 
النزوعية والشوقية» والثانية lel gar HF‏ فاعلة للحركة» وهي قوة تنبعث بعد النزوعية في 
العضلات. والأعصاب تشتح العضلات» تجذب الأوتار والرباطات المتصلة بالاعضاء أو 
ترخيهاء فيتم بها الفعل. وأما القوة الانسانية» وهي المسمى ناطقة» فعلى ضربین» kalio)‏ القوة 
العالمة والثانية العاملة» وتسميان Sie‏ بالاشتراك. أما القوة العاملة فهى قوة بدن الإنسان في 
الصناعات الانسانية الستنبطة بالروية الماصلة بالانسان. Lf,‏ العالة فهی إلى تسمی 
النظرية» وهي القوة التى تدرك حقائق الأشياء المعقولة امجرزدة عن الواد» وهي المكلفة, وهذه 
القوة هي التي تأخذ العلوم عن LM‏ وهي دائمة القبول عها. قالوا: فبواسطة هذه القوى في 
البدن تستعمل النفس هذا البدن. 

فيقال sob‏ فإن كانت النفس هي التي تستعمل البدن فيا ذكرقوه» والبدن AT‏ لهاء فإذاً 
الفاعلة هي النفس دون الآلة» لأن الفعل يضاف إلى الفاعلء لا إلى آلة الفاعل» وإذا قالوا 
ذلك قيل طم: والعقلاء بأسرهم يعلمون le‏ أولياً ضرورياً أن هذا البدن وهذه PAA‏ 
العالمةء وهي العاملة للصناعات» وأنتم تعلمون ذلك باضطرار Lal‏ يبين ذلك أنهم وأنتم 
تعلمون باضطرار أن هذا البدن هو الذي يستحق الم بأفعاله القبيحة والمدح بالاحسان» ولو 
كان هذا هو الواسطة لكان يجب ذم cope‏ يجري مجرى الأخذة يرق بها الانسان غيره 
ويؤللهء فان Lied‏ من العقلاء لا يستحسن ذم الأخذة دون che BUN‏ وكذلك كان يجب في 
هذا البدن // لا يستحسن ذمه ولا مدحه. وكذلك یستحسنون أمر هذا البدن ونهيه عن 
صناعاته» ویستحسنون مدحه على علومه» خصوصاً المستنبطة بالأفكار والقياسات 
الصحيحة. وكذلك يصفونه بشدة الادراك» ویتسترون منه» وینهونه عن النظر إلى حرص 
وإبصاره coh‏ فصح pel‏ عالمون باضطرار أن ما 0883 حاصل لهذا البدن. فإضافته إلى غبره 
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باطل. قان قالوا: إن العقلاء يرون هذا البدن ظاهرا» ویرون ظهور العلوم والأفعال به» ولا 
یعلمون النفس الا بقیاسات غامضة. فلذلك یستحسنون ما ذکرقوه ویضیفونه إلى البدنء 
قيل ot‏ فيلزم من هذا أن علمهم واستحسا: نهم آمره ونبیه ومدحه وذمه هو مل وأن ما 
يفعلونه من ذلك فهو قبيح» ولع اكير عه بطم ما ذكرناه. فان جوزتم فيه أن يكون 
ملا لجوزوا في سائر ما تعلمونه علا Lgl‏ آن یکون = Sie‏ وفي ذلك فساد جميع العلوم الأولية 
وا ستنبطة. 

واستدل شیخنا أبو الحسين لابطال القول بالنفس فقال: إن نفس الانسان الفاعل هو 
هذه ALH‏ وليس هو شین فا أو خارجاً عنهاء Lb Lt,‏ ذلك لأن عند اعتدال مزاجه 
oH‏ يصح أن أن يدرك ويعلم ويقدرء وعند فساد اعتدال مزاجه وصحته She‏ جميع ذلك على 
طريقة واحدة» فلزم أن يكون المقتضي إذلك صحته واعتدال مزاجه لأنه لا مقتضی إلا زوال 
علته» وصحته هو صفة لهذا الجسم. فاذا اختص ذه الصفة هو ال حي العاقل القادرء وهو 
المطيع والعاصي. 

وتقرير هذه الطريقة هو أن ما ذكره من الطريقة في بيان أن هذا الجسم هو القادر وهو 
الفاعل هي الطريقة التي يسلكها من أراد أن يبن أن المؤثر في کذا هذا دون غبره» وهو أن 
ذلك التأثير يتبعه وجوداً وعدماً على طريقة واحدة» وليس ثم شيءء ا و صفة ce gil‏ هو آول 
بأن يفعل هو المؤثّر فيه» فيجب الاقتصار eade‏ ولو لم يقتصر عليه لبطل طريقة تعليق سبب 
لمسبب وفاعل لفعلء لأنه متى قيل» والحال ما ذكرناء أن المؤثر هو شيء آخر لزم أن يجوز 
مثل ذلك في الشيء الذي يروم امخالف تعليق الفعل cay‏ وفيه إبطال طريقة التعليل. 

ويقال لهم: إذا لم تكن النفس منطبعة في البدن» ولا موجودة في eather‏ ولا في بعضه. لم 
يمكن لها اختصاص بهذا البدن» فلم كانت gh‏ تستعمل هذا البدن أولى من غيره؟ فإما أن 
يستعمل کل الأبدان نفس واحدة. // أو لا تستعمل Lely‏ منهاء ولا Legh‏ مثل هذا في 
أفعال البارئ في الأبدان ابتداءاً عندناء لأنه تعالی قادر مختار يفعل ذلك لداع وإرادة» والنفس 
Pus‏ توجب أفعالها في البدن» ولا تقدر على خلاف ما تفعله. ومن قال منهم: إن النفس 
تحل في هذا البدن» تنزل من le‏ إليه فتتصل cay‏ فانه يلزنم هذا الإلزام من وجه آخرء 
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وهو أن يجب حلول هذه النفس في جميع الأبدان» ولا يجوز أن يختص بها بدن دون آخر من 
غير اختصاص معقول لها يبدن دون آخر. وقد اعتذر الأولون فقالوا: إن للنفس WS‏ ببدن 
دون آخرء وبعضهم عر عن هذا التعلق بأنها تعشق by‏ دون آخر. ألا ترى أن ن الأم ترؤف 
على ولدها دون ولد غيرهاء وتعشقه دون ولد غبرها؟ فیقال لم: فلم عشقت هذا البدن ول 
تمشق Fat‏ فلا وه لم إلا ما یاهع Sl‏ من فيضان ab‏ على rh‏ فين في 
العقول ما آلزمناهم في النفوسء وليس هم أن يقولوا: إن البارئ تعالى يفيض ذلك على العقول» 
لأنه یلزهم في البارئ مثل ذلك. 

وليس لمن يقول منهم: إن النفس تحدث مع البدن» ولا تنزل إليه من عالمهاء وهو قول 
أرسطاطاليسء [أن يقول] أنه کان حدوغا مع ذلك البدن تختص ah cay‏ يقال له: At‏ تحدث 
في حالة واحدة أبدان كثيرة» وتختص نفس كل واحد منها به؟ فيلزمه ما آلزمناه» ولبس لزم 
الأم مع ولدهاء لأن الله تعالى هو الفاعل فا Se‏ ولدها دون ولد غيرهاء فلذلك ترؤف عليه 
دون غيره على ما قال الله Sls‏ في الأبوين 5p‏ رب Agha Sls ERA‏ وقال 
تعالی في الزوجين Ki Saray‏ موده KEST‏ : 

وقد طعن ابن LS‏ المتطبب على من قال بأن النفس هو مزاج البدن فقال: إن Ji‏ ما 
يسبق إلى أفكار المتدبر في النظر في ماهية النفس أنها شيء متولد من امتزاج الطبائع ضرباً 
من المزاجء لأنه يحدث من الأشياء الممتزجة ألوان وقوى وأفعال غير موجودة في مفرداتهاء 
فنقول: لا خلو النفس» إن كانت مزاجأء أن تكون مزاجا لا عرض له أو مزاجأً ذا عرض - 
يعني بذي عرض الذي يتفاوت ضرباً من التفاوت غير أنه لا خرج له من نوع ذلك المزاج - 
ولو کان مزاجاً لا عرض له لم يوجد. شيثان ذوا نفس إلا مستوي الزاج الدقيق» وهذا باطل» 
لأنه م من أشياء ذوات نفس وهي مختلفة المزاج» فلم يبق إلا أنه مزاح ذو عرضء OS‏ 
الأشياء التي هي في عرض مزاج واحد لا تبلغ المضادّة في المزاج» // وقد نجد ذوي abl‏ 
متضادة المزاجء فليست من LIE‏ [وقد يضر بدن الإفسان مزاج غيره من الحيوانات 
كالعقرب والأفعى] فاتصل إليه من مته الألم العنيف» واکثر ذلك مزاح الأفاعي [ذات 
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السموم] التي تفسده من ساعته. وأكثر من ذلك البعد بين مزاج الدود التولد من النار 
المتلذذ بها وبين دود الثلجء ودود الخل من دود العسل» مزاج هذه الحيوانات لا يمكن أن 
يكون في عرض واحد لأنه يقتضي أن يكون الشيء الذي يكون The‏ ما قد يكون بالضد من 
ذلك» وهذا wile‏ 

فأجابه الجديدي az,‏ الله فقال: لس فبا أوردت ما يدل على أن النفس ليس مزاج ولا 
متولد عن مزاج, لأن الطبيعيين متفقون على أنه لا جسم ولا جوهر يقبل تأثبر جوهر آخر 
فيه إلا بعد أن يكون متهيئاً لقبول ذلك التأثيرء كالحطب والشمع والزيت القابل لتأثير النار من 
الاحراق. ولولا هذا التبيؤ لما احترقتء كالحجر من المادات والماء من النائبات. وإذا كان 
كذلك فكانت أجسام الحيوان كلها قابلة لتأثير النفس فيهاء فلا بد من أن يكون لكلها هيئة 
صلحت لقبول تأثير النفس فهاء وهذه الهيئة لم تحصل إلا من A‏ نوع من المزاج. نا تتکر أن 
تكون هذه الهيئة هي النفس» وهي عرض من الأعراض؟ ثم سمه ما شئتء مقداراً أو كية 
ws‏ 

ویقال له: من أين أن بعض الأمزجة مضادة لبعض؟ وما SSI‏ أن تفاوت ضرباً من 
التفاوت» لا تخرج بذلك من أن تکون في عرض مزاج واحد؟ وما ذكر من مضرة الانسان ما 
يصل إليه من العقرب والأفمى فذلك شيء مودع في إبرة العقرب ونيرة الافعی» ولیس من 
مزاجما في شيء» ولهذا یاکل الإنسان العقرب وطوم الأفعى» فتنفع بدنه» ولهذا تتفاوت أمزجة 
الناس ولا يخرج بذلك من أن تکون في عرض مزاج واحد. فا ذكره ساقط. ویقال له: أليس 
الحيوانات غير الافسان لا نفس لها عند بعضهم؟ لما FST‏ أن نقول نحن: إن مزاج الانسان 
هو نفس دون غيره من الأمزجة؟ فإن قال: إن كلها لتشترك في أا مزا A GSS‏ 
بعضها Lat‏ وبعضها غير نفس ؟ قیل: إنا لا نقول: إنها آنفس» لكونها مزاجا» وإنما تکون نفسأ 
led‏ مزاج مخصوصء وهو كوا مزاج إنسان. يبين هذا أن ما يضيفونه إلى النفس من الأفعال 
الانسانية نضيفها نحن إلى هذا المزاج الخصوصء ولا نضيفها [إلى] سائر أمزجة الحيوانات» فلم 
یلزمنا أن تكون Lal‏ 

وطعن فيه Lal‏ بوجه آخرء فقال: إن المفردات التي لا يختلط بها د 
والشعيرء ليس يكاد يتولد مها شيء آخرء وإنما يقع ذلك في شيء يمزج نوعاً من الأنواع حتى 
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يتحد» // كالخل والعسل. ونحن نجد ما في الانسان من الأجزاء الغليظة الأرضية والمائية 
متحركة عن الوسطء فن أين حدثت الحركة الاختيارية الإرادية الآخذة في جميع الجهات 
القاسرة لما في جثة الانسان من الأجسام اللطيفة والغليظةء ولا آخر معها؟ ألا بجوهر غير 
هذه يقوى على قسر هذه على الحركة التي هي ضد حركاتها الطبيعية؟ وإنه لا يمكن أن تكون 
النفس تولدت عن code‏ فإذاً هذه حافظة لطبائعها غير ibalo‏ وهذا من خلف. 
الحيوان من الأجسام الغليظة واللطيفة وجدتٌ فما مزاجا Logat‏ صلحت معه لول النفس 
فها؟ فا أنكرت أن تكون هذه الهيئة هي النفسء وهي التي يصح منها الحركات الإرادية 
القاسرة LHL‏ الطبيعية؟ ونحن نقول له: ما OST‏ أن يتولد من امتزاج هذه الطبائع على 
طريقهم شيء واحد يكون من طبيعته الحركة الاختيارية القاسرة LEGS‏ الطبيعية» ويكون 
ذلك منزلة الخاصيات لسائر الأجسام المركة من هذه الطبائع» كحجر المغناطس والسقمونيا 
Saye‏ 

Ll,‏ المتأخرون من الفلاسفة كابن سينا وغيره فقد احتجوا لإثبات النفس بأشياءء منها 
قالوا: إن العلوم العقلية حصورة» وفها آحاد. والواحد لا ينقسمء فلو كان ULE‏ جسم 
الانسان» والجسم منقسم» للزم انقسام آحاد العلوم. وذلك محال. وایراد هذا على طرقهم أن 
یقال: لو كان محل العلم جسماً منقسماً فالعلم منقسم. لکن العام الال غير منقسم» فحاه ليس 
جسیاء» ale Lily‏ جوهر روحاني» وهو النفس. لأنها لا تقسم. وهذا قياس شرطي استثثي 
حال في منقسم منقتم» والثانية أن العلم واحد لا ینقسم. 

والجواب: نا لا نسلم أن القدمتین في قياسكم هذا من الأوليات. آما الأولى» وهو أن کل 
حال في منقسم منقسم» ليس من الأوليات» لأن لنازع أن ینازع في ذلك فیقول: إن الحال 
كالصفة JUL,‏ للمحلء فلا يمتنع أن يكون الوصوف منقسماء والصفة AL,‏ واحدة من 
حيث هي صفة. ألا ترى أنكم تقولون: إن القوة الوهمية تدرك المعاني» وفي العاني ما هو معنى 
واحد كمداوة الذئب للشاة» WIS,‏ الحافظة والناکة» وليس لها النفس عندكء بل لها 
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جسم. ولا يجب عندم أن ینقسم ذلك بحسب انقسام محله؟ فا أجبتم به في الوم بمعنى 
(۱۱۵ب) ‏ واحد» والذكر والحفظ لهء كان جواب GE‏ في العلم. // أما الثانية» وهو أن العام الواحد لا 

ینقسم» ليس من الأوليات أيضأء لأنه يمكن من ينازع أن يقول: إن العام الواحد كمحله. فکا 
أن تله جسم sol,‏ فالحال فيه واحدء وکا أن de‏ جموع أجزاءء وهو جسم واحدء dalls‏ 
Lal‏ جموع معانٍ» وهو de‏ واحد. على أن من يقول: إن العام يحل القلب» يقول: إنه يحل ٠‏ 
الجزء الواحدء وهو النقطة. وإنه لا يتجزأء JUG‏ فيه لا يتجزأ. Gey‏ قلتم: إن النقطة تتجراً 
بالقوة إلى ما لا یتناهی» فكذلك يصح في الحال فيه قيل لک: ولس هذا بعلم أولي عندمء 
لأنكم اما تذعون: نا نعم أن النقطة تتجزأ بقياسات غامضة. فقول على هذا: إن محل العام 
منقسم» ليس بأوليء فلم يكن قیاسک هذا قباس برهانياً. ثم العجب أن العلم بأن العالم هو 
هذا الشخص هو de‏ أولي أظهر ما ذكرتم» ثم تریدون أن تبطلوا ما هو أولي با ليس بأولي» ٠١‏ 
فهو أظلم. ويقال م: ما AST‏ أن يكون العلم أمراً غير منقسمء فهو الإضافة التي تعلقها بين 
العالم والعلوم» وليس She‏ لا في العالم ولا في العلوم» بل أمر يتصل بينهما كالإضافات بين 
الأشياءء مثل الأبوة والبنوة والأخوة؟ فإنه لا Se‏ أن يقال: إن الأخوة dle‏ في هذا الشخص 
أو في هذاء وكذلك الأبوة والبنوة. 

ومنهاء قالوا: إن حل العلم» لو كان جزءاً من قلب الإنسان لصح وجود الجهل في غير ٠١‏ 
ذلك الجزء من القلب» كصحة وجود السواد والبياض led‏ فيؤدي ذلك إلى أن يكون 
الانسان tlle‏ وجاهلاً بالشیء الواحدء وهذا محال. 

والجواب: هذا غير لازم لمن يجعل العلم dle‏ لقلب الانسان» وكذاك الجهلء JAD‏ واحد 
على هذاء فلا يصحان إلا متعاقبين عليه. ولا يلزم bal‏ من يجعل العام إضافة موجبة عن 
القلب إلى العلوم. وكذلك الشيء لا بوجب الشيء وضده في Gael, dle‏ ولا يلزم lal‏ من "١‏ 
يقول أن العام يوجد في جزء من القلب. وكذلك الجهلء إلا أا يوجبان حالة للحي» فتتعاقب 
الحالتان de‏ حي sol,‏ فلذلك لا يصح وجودهما في جزئين من القلب. Sling‏ مم: إغا يلزم ما 
FN‏ لو وجب أن يكون موضوع العام والجهل واحداء وعلى قياس قولک لا يجب ذلك» OY‏ 
موضوع العلم هو النفس» والنفس لا تكون fase dale‏ لأن النفس هي عقل fase‏ 
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والعقول تفيض العلوم على النفوسء والعقل لا يفيض إلا الخيرء فليس التفس محلا للجهل. 
فان كان محل الجهل هو البدن فقد تغاير موضوع العام والجهل. وما أنكرتم أن يقول بمثله من 
يجعل محل dell‏ جزء البدن وحل الجهل كذلك» ويجعلهها متنافيين إذا تعلقا بالشيء الواحدء // 
وان bE‏ في محلين» کا أنه يجيء على قولكم مثل ذلك ؟ 

ومنها قوطهم: لو كان العقل يعقل المعقولات AL‏ جسمانية فهو لا يعقل نفسهء والتالي SE‏ 
لأن العقل يعقل نفسه فالمقدم SE‏ 

والجواب: K)‏ بنيتم هذه الشبهة على أصول غير مسلمة عندنا. وعندنا أن العقل لا يعقل 
bus‏ ولفا المى هو الذي يعقل المعقولات بالعقل» فالعقل آلة الحي» والآلة لا Jas‏ شيا ثم 
يقال لهم: ما دليلكم لقولك: إنه لو bas Jie‏ بآلة lane‏ لكان لا Jin‏ نفسه؟ قالوا: لأن 
الرؤية لما تعلقت بآلة جسمانية» وهو البصرء لم تر الرؤية نفسهاء وكذلك السمع لا يسمع 
نفسه» فلو تعلقت النفس Lent‏ بقلب الانسان لا عقلت نفسها. قيل لمم: هذا جرد تشبيه من 
غير أن تجمعوا بين الأمرين بجامم» فا أنكرتم أن يخالف العقل الرؤية في هذا الباب» ويكون 
وجه الفرق بينها أنه ما من شيء إلا ويصح أن Jin‏ هويته بآلة جسانية» وليس كذلك 
الرؤية» لأنه لا يصح أن is?‏ ولهذا لا يصح أن يراها غيرهاء فلم يصح أن ترى نفسها بآلة أو 
من غير آلة؟ 

ومنها أن القوى الدرّاكة بآلة جسمانية يعرض لها من المواظبة على العمل بإدامة الإدراك 
كلالء |S]‏ أن القوة [GA‏ لادامة الحركة تفسد من إخراج الأجسام» وكذلك فالأمور الجلية 
توهنها ورا تفسدها حتى لا تدرك عقیها الأخفى» كالصوت العظم للسمع والنور العظيم 
للبصرء فإنه رما يُفتسد الحاسةء أو عنم عقيبه إدراك الصوت الخفي LEM,‏ الدقيقة» بل من 
ذاق الحلاوة الشديدة لا یس بعده بحلاوة دونها. والأمر في القوة العقلية بخلافه» لأن إدامتها 
لنظر في العقولات لا تتعبهاء ودركها للضرورات الجلية lege‏ على درك النظريات الخفية» ولا 
يُضعفهاء وإن عرض لها في بعض الأوقات كلال فذلك لاستعالها القوة الخيالية واستعانتها بهاء 
فتضعف AT‏ القوة الخيالية» فلا تخدم العقل. 

والجواب: قد by‏ أن العقل لا يدرك شيئاء وإغا المدرك هو الي بالعقل» ولا شبهة في أنه 
يلحقه كلال بإدامة النظرء ولذلك إذا استعملها في دقائق العلوم تبلغ به إلى أن لا يفهم شيئاً 
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dod‏ ولهذا يفرع أرباب النظر عند ذلك إلى poll‏ والنظر في غير ذلك الباب من 
النظریات. Sle,‏ طم: ۳ Ai‏ آن تخالف الات القوى العقلية آلات سائر القوى الدراكة 3 
الأحكام» فلذلك لا تضعف القوة العقلية لضعفها؟ SOY‏ سلمتم أنه يجوز أن یضعف بعض 
القوی لضعف بعض آلاتهاء فلا يدل ما ذكرتم على أن العقل آمر منفصل عن البدن. ویقال 
ob‏ على da‏ العارضة: إن الناس الناظرین يختلفون في إدراك العقولات. فبعضهم أبطأ إدراكاء 
وبعضهم أسرع إدراكاء فلولا أن القوة العقلية تدرك بالات جسمانية للا اختلف إدراكها هذا // 
الاختلافء لأنه لا يجوز أن ىء هذا الاختلاف من قبل العقول فلا بد من أن ىء من 
Jud lel tae‏ عل آن القوة de ileal‏ في هذا البدن. l‏ 

ومنها قوم: إن أجزاء البدن تضعف قواها بعد منتهى النشوء والوقوف عند الأربعين فا 
بعدها, فیضعف تصرف السمع وسائر القوی. والقوة العقلية في AST‏ الأمر LE‏ تقوی بعد 
ذلك: ولا يلزم على هذا he‏ النظر عند مرض الوت وعند الخوف والشيخوخةء لأنه ما 
بان أن العقل يقوى مع ضعف البدن في بعض الأحوال فقد بان أنه قائم بنفسه لا يتعطل عند 
تعطل البدن. فإن استثني عين التالي لا ینتح. لأنا نقول: إن كانت القوة العقلية AB‏ بالبدن 
فيضعفها ضعف البدن بكل Sle‏ والتالي Sle‏ فالقدم Sle]‏ لو كان العقل [lee‏ بالبدن. وإذا 
قلنا: التالي موجودء لم يلزم أن يكون المقدم موجودا. ثم السبب في ذلك أن اللفس لها فعل 
بذاتها إذا لم يكن gle‏ ول يشغلها شاغل. فان للنفس فعلين: فعل بالقياس إلى البدن» وهو 
السياسة له وتدبيره cdl‏ وفعل بالقياس إلى مادته وإلى ذاته» وهو إدراك العقولات» وهما 
متانعان متعاندان » ها اشتغل بأحدها انصرف عن الآخرء وشواغله من مه البدن 
الإحساس والتخيل والشهوات والغضب والخوف pally‏ والوجع. فإذا أخذت تفكر في معقول 
تعطل عليك هذه الأشياء الأخر» بل جرد امش قد ينع من إدراك العقل من غير أن یصیب 
آلة العقل شيءء أو تصيب ذاتها آفة» والسبب في ذلك اشتغال النفس بفعل عن فعل. 
ولذلك يتعطل فعل Jadi‏ عند الوجع وفي المرض والخوف» فإنه Laat‏ مرض في الدماغ, 
وف يُستبعد التانع في اختلاف متي فعل النفس؟ فان الخوف يذهل عن الوجع» والشهوة 
عن الغضبء والنظر في معقول عن معقول آخر. وان المرض الحال في البدن ليس يتعرض 
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حل العلمء فإنه إذا عاد صحيحاً لم يفتقر إلى تعلم العلوم من رأس» بل تعود هيشة نفسه كما 
كانت وتعود تلك العلوم بعينها من غير استئناف تعلم. 

والجواب: ليس فها ذكرته ما يدل على أن النفس ليست في البدن, إذ لا يمتنع أن يكون 
العتل حالاً في التلب. ثم لا يكلّ کلال سائر الالات» بل يقوى بعد الأربعين إدراكه 
للمعقولات. يبين هذا أن مزاج القلب ليس کساتر الأمزجةء ولهذا يكون محلا لما لا يصح أن 
تكون سائر الآلات dle‏ وما ذكرناه أولى ما ذكرته» لأن النفس لو كانت قائمة بنفسها ۸ تحتج 
في أفعالها إلى البدن» ول جز أن تشغل عن آفعالها برض البدن» // وإذا كانت AE‏ ببعض 
البدن جاز أن تشتغل برض غيره من الأبعاض المتصلة بمحله. وما ذكر من أن التالي إذا كان 
موجوداً لم يلزم أن يكون المقدم موجودا لا يمنع ما جوزناه. لأنا لا نوجب أن تكون النفس 
قامة بالبدن لضعف البدن في بعض الأحوالء Lily‏ جوّزنا قيام العقل بالبدن» ويقوى تارة» 
وإن ضعف البدن. لمباينة ale‏ لسائر الأعضاءء ویضعف تارة ایضاً لضعف ما يتصل بمحله. 
ويقال له: إنك اقتصرت في هذا القياس على مجرد الوجود. لأنك قلت: إن العقل يقوى بعد 
الأربعين في أكثر الأمرء وقولك: في أكثر الأمرء يقتضي أن أكثر العقول [یقوی وبعضها] لا 
يقوى بعد الأربعين» وإذا كان البعض یقوی» والبعض لا یقوی. فلا بد من تحصيل العلة في 
البعض الذي يقوى» وقوله أنه ليس قاماً بالبدن علة غير مسلمةء فلا بدّ من دلالة في 
وعلى أنا نجد العقول التي تقوى بعد الأربعين هي التي ستعمل في النظر في تحصيل العلوم 
دون الذي لا يستعمل في النظرء فلهذا نجد العقول العاطلة» خصوصاً عقول القرويين 
والحراميين» تتبلد بعد الأربعين ولا تقوی على إدراك العلوم. ولهذا تقوى العقول في إدراك 
جنس من العلوم التي تشتغل في إدراكها دون الجنس الذي لا تشتغل فیه» ولهذا لا يصح أن 
يكون عقل النداف والحائك قوياً في إدراك علوم الفلسفة. وبهذا يظهر أن العلة ليست ما 
ذكرته» وإغا العلة في ذلك أن العقل, إذا استعمل في جنس من hal‏ حضل Je‏ ذلك 
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۱۹۹ رک الدين ابن الملا جي 


الجنسء فتى ورد عليه من ذلك الجنس تفصیل سرع إدراكه A‏ ولهذا نجد عقول من هو آشد 
baler‏ في تحصيل العلوم أشد !دراک من هو دونه في bel‏ وان كان قبل الأربعين من 
هو أشد اجتهادا: وإن كان من دونه في okey‏ بعد كيال الأربعين. وقيل: إن حاسة الشم 
تقوى في الكبرء وتضعف حاسة السمع والبصرء فهلا جعلوا قوة العقل كحاسة الشمء // فلا 
يقطعون على کون العقل Le‏ بنفسه؟ ويقال فمم: إنا نجد الا التي نستعملها في SLEW‏ يقوى 
عملها بعد كبرهاء فأثبتوا لها Last‏ كذلك قائمة بنفسهاء كا أوجبتم ذلك في نفس الإنسان. 

ومنها قوطمم: کف يكون الانسان عبارة عن الجسم؟ فهذه الأجسام تتحلّ أبداء والغذاء 
يسدّ مسد ما ينحل منه» ويمرض bha‏ ويذبل Seg‏ ثم یسمن» > فكيف يكون هذا الجسم 
ذلك الجسم وهذا الإنسان ذلك الانسان بعینه ؟ وتبتى علومه من أول colo‏ فدل أن للنفس 
وجوداً سوى البدن» والبدن AT‏ لها 

والجواب: إن dal‏ بأن زيداً هو الذي كان منذ سنين هو de‏ أولي» فكيف تترکون هذا 
العم الأولي با HG‏ من الشبه؟ ولأن مذهب أصحاب الذوبان مذهب باطلء وقد 
استقصينا القول عليهم في كتاب العقد في 07 ويقال طم: إن أصحاب الذوبان هم قوم من 
اوه Al,‏ تبطلون مذاههم. والذي سين أن مذههم يؤول إلى السفسطة أن العام 
بأن bay‏ بعينه هو من كان منذ سنين هو de‏ آولي» ولهذا دح على إحسانه» play‏ باساءته. 
ولا يجوزون تغيره عمن عهد به البتة» ولهذا لا یطالب صاحب الدين الا Age‏ ولا يسترد 
ودیعته الا من استودعه, ولا یستحل إلا جاریته» ولا یصاحب الا امرأته. ولو قال sol‏ من 
العقلاء: إنه gè‏ من عهدته واشتریته وتزوجته, SCY‏ ذلك عليه کل العقلاء» خصوصاً dy‏ 
الجارية وزوح المرأة. وأما قولهم: إنه تنحل أجزاء وتتبدل منه بالغذاء. فکیف یکون هو ذلك 
الإنسان؟ قيل لهم: إن الناظر الحاذق يستوفي النظر فیفضل ما يشتبه من الأمور المكتسبةء 
ولا يُعرض عا يعلمه علا أولياً بأمر مشتبه» والذي ذکرقوه هو أمر يسهل مخرجه بأن يقال: إن 
كل إنسان معين A]‏ أجزاء هي أصل في oF‏ ذلك [الانسان] هو ما هوء وذلك لا يتبدلء 
وله أجزاء فاضلة. وتبدلها لا يقتضي Jas‏ الأصولء فيبقى هو ذلك الإفسانء وإن تبدلت 
الفواضل» وذلك كالسمن وبعض الأطراف. ألا ترى أن by‏ المهزول يسمن» فلا يتبدل» بل 
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يكون ذلك بعينه» وكذلك زل بعد السمن» فلا يتبدل؟ وكذلك السارق تقطع يدهء فلا 
يتغار يرء فصح أن العلة في ذلك ما ذكرناه. ثم يقال // ph‏ ما أنكرتم أنّ Jas‏ علومه کا Ja‏ 
شخصه عندم في هذا التجويز آقرب؟ لأن في العلماء من قال: إن جنس العلوم لا JEE‏ البقای 
بل تتجدد bby‏ بعد وقتء وکیف قطعتم على أن علومه BS‏ من وقت صباه إلى كبره مع أن 
ذلك ليس بعلم ضروري» وقلتم: إن بدن الانسان لا بیقی» بل يتبدل؟ ويقال: إن أبدان 
الحيوانات كالبهائم تنحل وتتبدل بالغذاء» وتحلها أشياء لا «gs‏ فأثبتوا لها نفوسأء وقولوا: !ها 
aft‏ بانفسها. 

ومنها قولهم: إن القوة العقلية تدرك كليات العقليات الجردة عن القرائن» فتدرك الإفسان 
المطلق عند إدراكها شخص إنسان معيّنء والانسان المطلق هو غير الإنسان الشخصيء OY‏ 
الشخصي مشاهد في مكان مخصوص على حال مخصوص ومقدار مخصوص ووضع مخصوصء 
والمطلق مجرد عن هذه الأمورء بل يدخل فيه كل ما يمكن أن يطلق عليه اسم الانسان Le‏ 
سيوجد في الستقبل. بل لو عدم كل إنسان شخصي لبقي حقيقة الانسان الطلق في العقلء 
LS,‏ في کل شيء يشاهده phl‏ مشخصا. فإذا كان الكلي مجرداً عن القرائن لم يخل زئ 
[ld]‏ أن يكون بالإضافة إلى المأخوذ منه» وهذا Sle‏ لأن المأخوذ ذو وضع زائد بمقدار 
وهيئة» وإما أن يكون بالإضافة إلى الآخذء وهو النفس العاقلة» فينبغي أن لا يكون للنفس 
وضع» وأن لا يمكن إليه إشارة ولا له مقدار» وإلا لو ثبت ذلك cath‏ لاني حل فيه. 

والجواب: إن حاصل قياسكم هذا أن المدرك للمعقولات هو العقل» والمدرك للمجرد يجب 
أن يكون مجرداء فيقال لكم: لو سل أن المدرك مجرد عن الوضع والمقدار فلم يجب أن يكون 
مدركه مجردا؟ فان قالوا: لما 3 ob‏ من أن تجرده إما أن يكون من قبل المأخوذ منه أو من 
الآخذء قيل iab‏ أفتعلمون أنه لا يجوز أ ن يكون لذلك de‏ غير FHL‏ > وهو de‏ آولي» 


کالعل بأن العدد Ly‏ أن يكون Flags‏ فردا؟ فان ادّعوه tle‏ كابرواء وان ادعوه أولياً 


ازدادت مكابرتهم. ویقال tab‏ كانت العقول مجردة» وكذلك النفوس» وما العلة في ذلك؟ فإن 
قالوا: لأن موجبها مجردء قيل طم: فیلزمک أن تكون کل الأشياء مجردة» لأن // مبدأها و 
وقيل pb‏ أليس یصور SM‏ صورته في me‏ وحاسة العین وان لم يكن Shoe‏ فصح l‏ 

المركب يوجب cle‏ والمجرد يدل على مركب. وقيل: إن eet‏ م 
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عليه في نقسه لا أنه يصير الدزك على ما هو عليه لأجل الدرك» وهنا یقتضی أن العقل 
يدرك الانسان المطلق be‏ في aus‏ لا أنه dng dag‏ فبطل lal‏ قولك: إنه جرد لأجل 
العقل. ثم يقال طم: إن الانسان الطلق إغا يُعقل مجرداً عن قرائنه التي ليست داخلة في حقيقة 
حدّه. فأما ما يدخل في حده فكيف يتصوره العقل على غير حقيقته؟ فاذا كان ما يتصور من 
الإنسان المطلق يُتصور كالشخصء والشخص ذو وضعء بل ذو أوضاعء لأن أعضاءه A bys‏ 
بعضها فوق بعض» وذو قامة مديدة» ويفصل تصوره بين صورة الإنسان المطلق وبين الفرس 
المطلق في الشكل والصورةء فبطل قولك: إن المطلق جرد عن الوضع والقدار. 

فهذا غاية ما احتجوا به OLY‏ النفسء bb‏ بطل القول بذلك بطل كل ما فرعوا عليه. 
وما يتصل بالكلام في النفس الكلام قي الثواب والعقاب» وإنهم بنوا ادم فا على pest‏ 
بالنفس على ما ستحكي ذلك عنهم إن شاء الله تعالى. 


باب في أحكام الآخرة 

فيه الكلام في الثواب والعقاب. اعام أن قول المسلمين في أحكام الآخرة والثواب والعقاب 
هو ما نطق به القرآن من مقدمات القيامة» من الإفناء والاعادة إلى الحياة إلى غير ذلك مما 
ذكره Sls‏ من إفساد هذا العالم وانشقاق السماء بالغهام وتسيير الجبال وانكدار النجوم وتبديل 
الأرض غير الأرضء ثم حشر الناس إلى الحساب» ثم جعل الناس فريقين» في الجنة فريق 
وفريق في السعیر» وما وصف به الجنة وما فيهاء والسعير وما فبها. وكل ذلك يفعله تعالى على 
ما ورد به القرآن ويقتضيه ظاهره [من تعظم المكلف] أو تعذيبه. 

واستدلوا ob‏ العقل يدل على صحة الإفناء والإعادة والإحياء بعد الوت» وعلى استحقاق 
المؤمن الثواب ALI‏ واستحقاق الکافر والعاصي بمعصية كيرة العقاب الدائم» ويقتضي العقل 
أنه تعالى سيفعل الثواب لا lilo dle‏ ويقتضى تجويز أن يعاقب العاصى بالكبائر kla‏ وتجويز 
أن يقر عنه» ly‏ پم آنه تال یفعل ما توعد به ولا gin,‏ بالسمم. // وامستدلوالامستحقاق 
المكلفين الثواب على الله بأنه تعالى كلفهم الأقعال الواجبة والمندوبة وترك القباغ iS,‏ 
المشاق كإنزال المشاق» فكان لا يحسن ذلك إلا للمنافع العظههة الخالصة الواصلة على جمة 
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الإكرام والتعظيم العظيمء فذلك هو الثواب. وإغا يحسن التعريض بالتكليف لهذا الثواب إذا بلغ 
في العظم والتعظيم حدا لا بحسن التفضّل بمثلهء Wy‏ قبح التعريض له بتكليف المشاق» 
وينبغي أن يستحق دائاً لأن التعظم بأفعاله الداخلة في التكليف يستحق Ail‏ فكذلك 
المنافع» لأنما يستحقان بها على وجه واحدء ولأن التفضل يحسن بالمنافع الدائمة» فلو كان 
الثواب منقطعاً لا حسن التكليف لأجله. 

واستدلوا لاستحقاق العقاب بالمعاصي بأنه تعالى أوجب الواجبات BLA‏ وترك القبانخ 
Jed‏ الثواب» فلو لم يستحق بالإخلال بها وفعل القباغ مضارٌ ighe‏ خالصة مفعولة على 
وجه الاستحقاق لا حسن إيجاب ذلك لأجل الثوابء لأن إيجاب الشاق لا بحسن لأجل 
المنافع إلا إذاكان في الاخلال به الضرة العظهة التي ذكرناهاء وهو العقاب. ويستحق على 
وجه الاستحقاق» لأن سببهء وهو فعل التبا والاخلال بالواجب» یور في الاستحقاق 
pill,‏ والإهانة» ويستحق ذلك دابا لأن الاستحقاق يستحق به dél‏ ويستحقان بذلك على 
وجه واحد. ويحسن العفو من المعاصيء لأنه لا مضرة عليه تعالى ولا على غيره» وليس فيه 
وجه فبیح» وفيه منفعة عظهة للعاصيء فهو كالإيراء عن الین. ثم بين تعالى في تنزيله أنه 
يعاقب العاصي ولا یعفو عنه» لقوله من ی “EUS Ue ES Kis‏ ومن as‏ 
شوءاً جر به“ طِوَمَنْ یفص ail‏ وَرَسُولَهُ4 Les Sah MAW‏ مُؤمنا Lucas‏ فَجَرَاوُُ 
َم الآية'* إلى غير ذلك من الآيات. 

Lely‏ يفعل تعالى الثواب والعقاب في الآخرة بعد أن يفعل تعالی ما ذكره في کتابه من إفناء 
الخلق بالموتء ثم إعادتهم إلى المحياةء وكل ذلك صحيح جائز من aa‏ العقلء لأنه تعالى قادر 
لناته. وهو قادر على كل مقدورء ولا يجوز عليه الخروج عن هذه الصفة» فكماكان قادرا على 
إحيائهم ابتداءا كان قادراً على ذلك ثانياً. وبين تعالی أنه يثبهم في الجنة با فضله في القرآن من 
أنواع SoU‏ قال تعالى SING le 5 pis GE Babb‏ آخر السورة» وغير ذلك من 
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۱۷۰ رک الدين ابن الملاحمي 


الآيات. ويعاقب USI‏ والعصاة في متم على ما فصل ذلك من إحراق النار وصب pth‏ 
فوق رؤوسهم والضرب بالمقامع. کل ذلك // يفعله تعالى» وليس في العقل ما جیل ذلك. 
عندهم لا يوجب إلا شيئا uot,‏ ولقولهم بأن العلة الموجبة ما دامت باقية فإنه يجب بقاء 
موجہاء ویستحیل عدمه مع cle‏ موجبه. قالوا: إن العام يستحيل فساده» وان الأفلاك لا 
تقبل الفسادء وإنه يبقى على ما هو عليه أبداً. وقالوا مع ذلك بتصدیق ما cle‏ به مئن القران» 
فاضطروا لأجل هذه المذاهب إلى تأویلها على غير ظاهرهاء وقالوا مع ذلك في الثواب 
والعقاب غير ما يقوله السلمون» وقالوا: Lee!‏ يرجعان إلى مسرة النفس التي أثبتوها ول 
مضرتهاء على تفصيل نذكره» ومنعوا من فساد العالم وأنكروا الاعادة. 

وينبغي أن KS‏ أولاً على شُبههم لإنكار فساد العالمء وعلى طعهم في آلاعادة. ثم نحكي ما 
قالوه في الثواب والعقابء ثم ما قالوا في تأويل ما cle‏ به القران وآلى علیهم في إنكار فساد 
lal‏ 


باب [في قوطم أن بقاء Dil‏ هو clan‏ علته ] 


اعلم ot‏ قالوا: إن Dil cla‏ هو ببقاء علته» فا cols‏ العلة Sl‏ فانه يجب ela‏ 
ذاته بواسطة أو بغير واسطة. واحتجوا إذلك ob‏ الفعل الحادث یفهم منه آمران: آحدها أنه 
الآن موجود» والآخر أنه كان معدوماً من Ja‏ وإذا لم يتعلق الفعل بالفاعل إلا من حيث هو 
موجود فقط E‏ أن وجوده به فيكون دوام وجوده به. قالوا: Lely‏ قلنا أنه ل يتعلق به إلا من 
حيث هو موجود فقطء لانه لا خلو ما أن یتعلق به من حيث هو موجود. أو من حیث 
عدمه السایق. أو من Ld‏ والأول هو قولناء وعدمه السایق لا تعلق له بالفاعل» Shan Lely‏ 
أن يتعلق من كلا الومین» لأن كونه موجودا مسبوق العدم هو آمر واجب. لا Jas‏ 
بالفاعل» ولهذا لو أراد الفاعل أن یفعله موجوداً غير مسبوق العدم لم يمكن لكونه كذلك لا 


۲ رژوسهم] رؤسهم ۳ موجد] توجد 5 متن] من ۸ أثبتوها] وتا ۱۱ وآلی] ول ۱٩‏ لا يخلو] لا يخلوا 
۰ کلییا] کلاهبا | al,‏ یطل] وبالياطل 


تحفة التکلمین في الرد على الفلاسفة ۱۷۱ 


بجعل ele‏ فلم يبق إلا أن افتقاره إليه من حيث الوجود فقطء فلم يجز أن يستغني عنه 
بحال» كما أن وجود النور بكون الشمس في الأحوال كلها. 

والجواب: // إنا ma‏ أن الفعل يتعلق بفاعله من حيث أنه موجود فقطء لا لعدمه ولا 
لوجوده وعدمه. SS‏ لکنا نقول طم: F‏ إليه لوجود مطلق. أو لوجود مکیّف؟ فاه ن AD‏ 
لوجود مطلق. قبل لک: فیلزمک أن يحتاج کل موجود إلى علة أو «Selb‏ حتى يحتاج واجب 
الوجود إلى فاعل» ولیس هذا من قولك» ولو قاله قائل بطل با قدمناه. وان قلتم: يحتاج إليه 
لوجود a‏ وهو أن Vou see‏ من لاوجودهء وهذا هو الحدوثء قيل لكى: فهذه الكيفية 
تجب في أول حال الوجود دون حال البقاء» فلم قلتم: إنه إذا احتاج إلى فاعل للحدوث لزم أن 
che‏ إليه للبقاء؟ فإن قالوا: إن وجود BU‏ هو الوجود الأول» فلما كان محتاجاً إليه لذلك 
الوجود كان محتاجاً all‏ في أحوال وجوده» قيل شم: إنا قد بينا أنه يحتاج إليه بشرط هذه 
الكيفية» وهي تزول بالبقاء» ففارق حال البقاء حال الحدوث» وان كان الوجود واحداً في 
الحالين. يبين هذا أن قسمة العقل تجوز ما ذكرناهء لأن العقل یقسم الموجودات إلى واجب 
الوجود وال مکن الوجودء والممكنات إلى ما الأولى بالعدم بعد الوجود. کالصوت» وإلى ما 
الأولى بالوجود بعد الوجود بالفاعل» كالباقي. شا آنکرتم أن يحتاج OIA‏ إلى Jeb‏ أول 
وجوده» E‏ | حصل له الوجود کان أولى بأن يستحفظ الوجود له لذاته ما لم Jorg‏ فقده؟ 
وإذاكان هذا غير مستحيل في العقل ل یلزم لکان اتحاد الموجود ما ES‏ 

ثم يقال لهم: إنا فسلم في الأمور الموجّبة عن غيرها التابعة لموجها التي لا تعقل بنفسها في 
الشبوت lel Yel‏ تبقى ببقاء موجبهاء كصحة الفعل من القادرء وصحة كون الجسم في COUN‏ 
ما الأمور التي تعقل بنفسها فا AST‏ أن تبقى إذواتها لا ببقاء موجها؟ one‏ هذا أن مشل 
هذا الثابت يثبت له بعد وجوده بفاعله أحكام لا بأنفسهاء لا موجبها > ككونها يعارم 
ومرئية ان حت cles,‏ وخالفة لغبرها cable,‏ از أن یعلل بقا‌ها أيضا بذواتها. بزیده ظريرا 
أن القادر يصح أن Clin‏ من فعله ble;‏ مع بقاء كونه قادراًء لجاز أن ينفك lal‏ فعله في بقائه 
عنه» وليس كذلك الوجبات التي لا تستقل بنفسها في كنا معلومة. فان قالوا: إن القادر 
عندنا موچب لفعله» فاحتاج إليه موجبه في بقائه كسائر الموجبات التي سلمتم أا لا تبقى إلا 


۵ أو ۱٩ Jebs [Jeb‏ الأمور] لأمور ۲۳ تستقل] تستقبل 


[°] 


۱۷۲ ركن السین ابن الملاحمي 


ببقاء موجهاء JS‏ لهم: هذا بناء من على أصل ذهبتم إليه» وهو أن القادر موجب لفعله. 
وقد ba‏ من قبل بطلان قولكم فیه. وبينا الفرق بين القادر والموجب. 

Ll,‏ قوهم: إنه U‏ تعلق dela‏ من حيث الوجود فقط لزم أن يتعلق به في بقائه» لأنه ذلك 
الوجود» // قلنا: إنه لم يتعلق به لوجود مطلق» وإفا يتعلق به لوجود تخصوصء وهو أنه 
وجد به» وكان يمكن أن لا يوجد من AF‏ ذاته ومن جمة مؤثره إذ القادر غير موجب لفعله. 
وهذه الصفة تختص حال الحدوث دون حال البقاء» لأنه في حال البقاء يجب وجوده من ذاته. 
على gar‏ أنه أولى بوجوده من لاوجودهء ودليلنا على ذلك أنه Se‏ أن يعلل با ذکرناه» ولا 
مقتضي لا زاد Wade‏ ترى أنه لا يمكن أن يعلل لما ذكرناه بفاعلهء أو بعلة موجودة بالفاعل» 
لأن الفاعل يفنى وفعله يبقى» على ما ستقرر هذا؟ Bp‏ هو أولى بالوجود من لاوجوده من 
ذاته» Sy‏ أولى بذلك هو على ist‏ الوجوب بشرط انتفاء ضده. وليس كذلك حالة 
الحدوث» لأنه في تلك الحال ليس وجوده أولى من لاوجوده. Ul‏ يؤثر [المؤثر] في وجوده على 
مه الصحة. فهو جائز الوجود من مه ذاته ومن ABT‏ مؤثره. وهذا هو الجواب عن قوطم: انه 
في حال البقاء Se‏ الوجود. كما في حال الحدوثء فإذا احتاج إليه في حدوثه لکونه مکن 
الوجود فكذلك في حال البقاءء لأنه لا نسم إمكان وجوده في حال البقاء» وفي حال الحدوث 
لبس بأولى بالوجود منه بالعدم» إلا أنه في حال البقاء يمكن عدمه بأن يطرأ ضده. 

ثم حكوا** عن أصحابنا آنهم يحتجون في المسألة بحجة ومثال. أما الحجة قالوا: إن الفعل 
يحتاج إلى فاعله ليوجد بهء فإذا وجد به استغنی عنه. وأما المثال قالوا: إن البناء «pe‏ ويموت 
لباني فصح أنه لا يحتاج إليه في بقائه. تم اعترضوا على الموضعين» فقالوا: Li‏ الحجة bp‏ تقول 
كذلك: إنه يستغني عنه ليوجدء ولسنا نقول: إنه يحتاج إليه لبستانف له وجوداًء وهو 
موجودء Lely‏ نقول: إنه يحتاج إلى مديم ومستحفظ لوجودهء وليس هو إلا فاعله. 

والجواب: إنا لا نتکر Lal‏ أنه يحتاج إلى مدیم لوجوده» إلا أنا لا نزيد على أنه لا يفنى 
لذاته بشرط انتفاء ضده» فا وجه إبطالك .ا قلنا؟ وستبين أن العلة فيه ما ذكرناه إذا تكلمنا 
على كلامم على المثال الذي ذه أصحابنا. 


٤‏ الوجود] الموجود ۸ ٩ cle [ale‏ يبقى] ببقاء ٠١‏ بشرط] شرط ١١‏ إغا] أنه ١5‏ عن] من | أصحابنا] 
أصحابه ۱۸ اعترضوا] اعترض 
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قالوا: آما Jeli‏ فلس البتاء في الحقيقة de‏ شکل البيت» Lily‏ حرکاته de‏ حرکات أجزاء 
Call‏ بعضها إلى بعضء وتتقطم تلك بانقطاع حرکاته» وبقاء شكل الببت معناه أن الجذع 
وقف في الموضع الذي وضع فيهء وهو ثقيل يطلب الأسفلء وما تحته كثيف يمنعهء ولو أبعد 
منه الكثافة بطل شكل البيت. والحائط المبني يبقى شكله لما في الطين من اليبوسة» فهي التي 
سك شكلهاء فلو بناه من مائع لبطل شكل الحائط. وذكر بعضهم أن البتاء حركته علة لحركة 
اللبن» ثم سكونه // علة لسكون ذلك اللين» وانتهاء تلك الحركة علة لاجتاع ماء وذلك 
الاجتاع de‏ لشکل ماء ثم انحفاظ ذلك الشكل فلا يقتضيه اللبن من الثبات على نحو من 
الاجتاع. 

والجواب: إنا لا نازمک من بقاء فعل البتاء استقرار الجذع في موضعه وشكل ذلكء بل 
استقرار لبنه أو oe‏ في مکانه» وبقاء ذلك على هيئته وشکله. فا علة بقاء ذلك؟ ولا شبهة 
في أن کل ذلك من فعل هذا البتاء الفاعل للبناء. فإن قالوا: إن LEN‏ لیس بفاعل لشکل 
lly cu‏ هو طرکاته Jeb‏ على ما ذكرناه» قيل له: إن کل ما يجب عن de‏ حركاته يجب 
كونه فعلاً cal‏ لأن ما حدث بفعل الفاعل فهو فعله» ولهذا یتولون: إن الباری تعالی Jeb‏ الكل 
لا كان مبدأ الکل. oY,‏ العلم أولي بأن آحدنا فاعل لکتابته play‏ صنائعه. وإذا وجب ما 
ذكرنا فا ذكرتم من العلل في بقاء الجذع في مکانه وبقاء شکل الببت كلها باطلة. آما من قال: 
إن العلة في بقاء الجذع هو تماسك ما تحته من أجزاء الحائطء لأنه لو كان مائعاً لما ثبت في 
مکانه» فیقال له: إن صلابة ما تحت pih‏ هو مانع من أن يوجب الجذع بثقله الخروج 
والتحرك من موضعه الذي هو ضد كونه الباقي في موضعه» وما يمتنع من وجود ضد الشيء لا 
یکون de‏ في بقائه» لأنه مزيل لم ینافیه. وأثبتنا ما ينافيه شرطاً في بقائه» والمؤثر في بقائه يجب 
أن oS‏ غير الشرطء لأن الشرط يقف عليه تأثير المؤثر. فأما أن يكون بنفسه مؤثراً فلاء 
Ligh,‏ إذا لم تحمل الشيء البقاء فإنه لا يبقى» وإن منع مانع من وجود ضده. كالصوتء فإنه لا 
«de‏ وان انتفی ضده لو قدرنا أن له ضدا. فصح أن المقتضي لبقاء الشيء هو ذاته بشرط 
انتفاء ضده. 

فان قالوا: إنا نسمي كل ما عنده يكون الشيء أو الحم cdl ale‏ وانتفاء الضد عنده یکون 
البقاءء فكان علة له قيل له: هذا تحريف في استخراج العلل» وخلط ما يؤثر في الوجود با لا 


٩‏ استقرار الجذع] الاستقرار والجذع ٠١‏ وبقاء] ويقال ۱۶ العل] القلم ۱٩‏ شرطاً] شرط 


[1Y1] 


[۱۲۱ب] 


۱۷ ركن oll‏ اين الملاحمي 
يؤثر فيه. aie‏ أن زوال الوانع وانتفاء الضد يرجع إلى السلب. ASS‏ يؤثر في الثبوت 
والثبات هو الذي يؤثر في الشبوت والسلب في السلب؟ وعلى أن Kils‏ لبقاء الجذع في 
مكانه وبقاء شكل البيت ہا عللتموه // يناقض أصل كلامك, SY‏ ادعيتم فی أول SOW‏ أن 
cla alc‏ احذث هو elas‏ علته 99 جوده ودللم Hj‏ با تقدم » 3 قلتم الان: إن الفاعل علة 
لحركاتهء وحركاته علة لحركات أجزاء الببت بعضه إلى بعض» وعلة ely‏ الجذع في مكانه هو 
تماسك ما تحته» وتارة قلتم: إن انقطاع الحركات علة لبقاء شكل LAL‏ وتارة قلتم: إن يبوسة 
أجزاء الحائط de‏ في بقاء شکله» فذكرتم We‏ في البقاء غير بقاء العلة المؤثرة في وجود الببت 
ذلك علل تخلف بعضها بعضا. 

ويقال لمن قال: إن انتباء الحركة علة لاجتاع ما: انتهاء الحركة يرجع إلى السلب» والاجتاع 
يرجع إلى الإثبات» فكيف يكون السلب de‏ وجود الشيء؟ وأما قوله: واجتاع ما علة لشكل 
البيت» فكيف يكون الشيء de‏ لنفسه؟ وقوله: ثم انحفاظ شكل البيت هو الما تقتضيه طبيعة 
اللبن من الثبات على نحو من جتاع. فيقال له: إن اجتاع أجزاء اللبن هو فعل القاعلء 
لأنه موجب عن آفعاله. فان كان ذلك الاجتاع يقتضي بطبعه انحفاظه فقد Eek‏ أن فعل 
الفاعل بطبعه يقتضى بقاءهء فهذا هو الذي نقوله. لكنه لا بد من أن يُشترط انتفاء ضده. لأنه 
متى طرأ ضد مفرق على أجزاء اللبن ap‏ بطل اجتاعه» ویبطل حفظه لذلك النحو من 
الاجتاع. bly‏ م ما ذكرناء وكان ما يبقى WISE‏ برجم إليه بشرط انتفاء الضد. وكان تعالى 
قادرا على أضداد dll glee!‏ من التفرق» كان قادرا على إفساده على ما ورد به السمع في 
قو 4 تعالى psd bY‏ كور & Bg‏ جوم انکدرث وَإِذَا gii Seah‏ وقال pp‏ 
الأ Cdl, Si‏ ما فيا E18;‏ وأفتث “4s; Yl‏ وقال تعالى ó‏ الشمَاء 
ikii‏ وَإِذَا SSSI CST SO‏ 4" إلى غير ذلك من الایات. فان حملوا هذه الآيات على 
غير ظاهرها لم يمكن ذلك إلا gh‏ يحملوها على معان ليست ثفهم من حقيقة لغة العرب» ولا 
من مجازهاء وسنتكلم على مثل هذه الطريقة فها بعد إن شاء الله تعالى. 


۲ تعليلكم] تظلمكم ۸ تقولوا] تقولو ۱۳ من الثبات] على الثلات  ١5‏ انحفاظه] الحافظة ١8‏ اجتاع] الاجتاع 
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اختلف المسلمون في إفناء الله الخلق» فنهم من حمل الدلالة على أنه تعالى يفعل ما عنده 
تعدم // أجزاء العالمء وهذا قول أكثر أصحابناء ثم جعلوا الإعادة إيجادها بعد الاعدام. والذي 
اخترناه في المعقد أنه تعالى يفني أجزاء العام بأن يفرّقهاء ثم يجمعها ويحبي من له عليه حق 
الثواب والعوض من المحيوانات» ثم هو تعالى Jel‏ بأجزاء اطمادات» كف يجمعها let AS‏ 
Lin,‏ هو الذي اختاره الجاحظء فهو الأقرب إلى ما ورد به السمعء لأنه تعالى بيّن في كثير 
من آيات القرآن تشبيه الإعادة بما يفعله في الدنيا من إنزال ار على الارض. وإحيائها 
بالمياه» فقال تعالى best‏ به لض بَعْدَ مَوْيَا NAS‏ النشوز ۳4 ۱ قال في موضع آخر: 
AS‏ الخروج» > قال a Res N55}‏ > وقال 3 Ss‏ تفودون ۳4 وقد Ply‏ تعالى بأن 
خلقهم من أجزاء العام الموجود المتفرقةء فكذا يعيدهم. وذكر في قصة راهم > حين dhe‏ عن 
كيفية إحيائه الموق» فقال Sih BBY‏ مِنَ الطبر 4 PAN‏ وكذلك في قصة من مر على 
قرية» وهي خاوية على عروشهاء إلى غير ذلك من الآيات. 

وأما الفلاسفة فقد آنکروا هذه الإبادة والإعادة بعد GLY‏ وسنذک ما أوردوه في ذلك 
من الشبه إن شاء الله «Sls‏ ونجيب عنها. ثم لكل فرقة من فرقهم أقوال مختلفة في الاعادة» 
كالمجوس والثنوية والصابئة وغيرهمء والكلام في ذكر أقوالهم والبحث Yo‏ يطول. وقد صنف 
فيه بعض آصصابناء وهو الجديديء [مصنفا]ء وذكر فيه جميع أقاويل القائلين بالاعادة» ورد 
علیهم. وغرضنا أن oP a‏ وی نا وغيره. أما ابن زکیا 
فقد طعن فيه بالشبهة الشهورة» وهي أن حیوانات العالم SE‏ بعضها شا ار یاکل 
الفأرء ثم یاکل السنوز کلب. ثم یاکل ذلك CN‏ ذئبء فتصير أجزاء JSU‏ من آجزاء 
الآكل» فأيها يعيده تعالی؟ فان قلتم: SSW‏ لم يصحء لأنه صار حيواناً آخرء واحق عندم 
ثابت للمأكول. فإن قلتم: الأكل» لم يصحء لأن الحق يصل إلى غير مستحقه. 


۳ تعدم ] لعدم [oll A‏ بالبیان | tusi‏ به ] وأحمينا 4 [a‏ خرجون ۱۳ آوردوه] آورده [LS \V‏ 


LS 


۳" سورة فاطر (۳۵): T | ٩‏ سورة الروم (۳۰): ۰۱٩‏ سورة اازخرف (4۳): ET‏ | *" سورة الأعراف AY)‏ ۲۹ 
°° سورة البقرة (۲): ۲۰۰ 


had 


1۲ب[ 


[ivyy 
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والجواب: انا نذهب إلى أن لكل حیوان آجزاء مركة هي الأصل في کون ذلك الحيوان» 
وتلك الأجزاء يعلمها الله تعالى فيحفظهاء فلا يزيدها في بدن «iM‏ ولا يجعلها من الأجزاء 
التي يكون بها الآكل // هو ما هوء lily‏ يعدمه تعالى بأجزاء JSU‏ الفاضلةء ليس لها حظ 
of 3‏ ذلك الحيوان هو ما هو. ألا ترى أن نا إذا سمن بعد الهزل. فإنه بذلك لا يصير 
bye‏ لزيدء وكذلك |ذا هزل بعد السمن؟ ولهذا يأخذه الغريم بذینه وبدَمّته إن شاء الله تعالىء 
es‏ أن العم بانه لا تتغاير ذاته لذلك هو عام أوليء وكذلك هذا إذا قطعت آطرافه. ده 
واعادة JSU‏ من تلك الأجزاء. وإذا أحكم هذا الأصل سقط به oye‏ من الشبه» نحو قول 
أصحاب الذوبان أن هذا الشخص os‏ أجزاؤه» وتعقد ما يأكل ويشرب مثل زيدء فيبطل 
العاصي والطیم. فا الذي يعيده تعالی؟ لأنا نقول: إن العلم بأن هذا زيد المسيء والمحسن الذي 
کان من قبل هو de‏ أولي» فلا تنصرف عينه لما ذکرتم من الشبه. ولو سلمنا SIE‏ 
sky,‏ لقلنا: إن ذلك حصل في أجزاء زيد الفاضلة دون الأصول الي 0 مها وید المطيع 
أو العاصی هو ما هو. 

وسقط قول من يلزم بأن ay‏ يسرق فتنقطع يده» وهو من Sal‏ النار» ‏ يتوب ويصير 
من abl Jal‏ فإذا olei‏ تعالى يعيده من دون تلك اليدء وذلك تبعيضء وأهل الجنة 
منزهون عا هو يقتضي التبعيض. وان قلتم: يعيده ويعيد تلك الید. لزمک أن Ja‏ الشواب 
إلى العاصي» لأن تلك اليد كانت عاصيةء وكذلك لو قلتم: إنه يخلق له يدأ من أجزاء أخرء 

والجواب: إن اليد من الأجزاء الفاضلة التي يكون زيد من دونها Lay‏ بعینه» والجملة هي 
المطيعة والعاصية دون الأجزاءء واليد آلته al‏ بها يفعلء لا أن اليد dels‏ فكذلك الملتذ 
والآلم هو dtl‏ دون الأجزای والأجزاء محل للم واللذة» والمدرك لذلك هو الجملةء فإضافة 
الألم واللذة أو الفعل إلى الملة. فأما الأجزاء فلا اعتبار بها في مقابلة الجملة» لأنها في حك 
الأغيار لهاء فلا يجوز إضافة فعل ولا إدراك إليها. // ولأجل هذا نقول: لعل الفلاسفة وقفوا 


٤‏ سمن]ثمن © بدینه وبذمته] بذنبه ويذمه ٠١‏ النوبان] الزوبان ۱۳ دون] فوق + (حاشية) دون 
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تحفة المتكلمين ف الرد على الفلاسفة ۱۷۷ 


على ما قلناه لأن العلم به أولي» فاعتدوا el‏ إثبات النفسء وجعلوها مدرة للبدن» وأثبتوها 
Lage‏ والذي ذهبنا إليه أولى ما قالوه» لأن العم بإضافة الإدراك والأفعال إلى Ath‏ هو fe‏ 
أولي» على ما تقدم التنبيه عليه في الكلام علهم في Guill‏ بآيات القرآنء وربا يعتقده الوا 
من أن آرواح الموق oF‏ وتذهب وتطالم أقرباءهم ويعلمون ما يفعلون. وقد رأيت مثل هذا 
الاحتجاج في كنب بعض الفلاسفة» وعندنا أن ذلك ما سبق إليه بعض من لا بعضل» 
وقلدهم في ذلك العوام» كما استحسن كثير منهم عبادة الأوثان. فرعا يذهب [إلى ذلك] من 
يقول: إن الإعادة هي استئناس الأرواح بالعلوم أو غير ذلك من المسارء والكلام علهم في 
بيان معنى الآيات والأخبار التي يذكرونها بطول» وليس هذا مكان ذكره. وقد أمليت مسألة» 
Of,‏ فما حقيقة الروح على طرق أهل الاسلام» وأوردت Led‏ ما يوردونه من هذا 
الجنسء فلا وجه لذکها ههنا. 

وأما رننسهم gl‏ علي بن سينا فقد طعن بالإعادة التي يذهب إليها المسلمون وادّعى أن 
العقل يحيل ذلك على ما Goan‏ كلامه بألفاظه إن شاء الله. والطريقة في ذلك معلومة بأن 
ذلك يستحيل على طرقهم. وقد ذكروا ذلك في كتہم» فقالوا: إن بدن هذا الإنسان Ul‏ يكون 
بأسباب تحدث Go‏ يكون» فإذا مات لم يصح أن يحدث مثل تلك الأسباب» بل أسباب 
أخرء ورعا يصير زيد نباتاً أو شجراً أو حیواناً ST‏ فيصير كلبأ أو Ale‏ فإن اتفقت کل تلك 
الأسباب التي كان بها زيد في الأول لم يمتنع أن يعودء لكن ذلك متعذر. فإذا كانوا ينفون 
طريقة القدرة والاختيار على ما يذهب إليه المسلمون فكيف يصح عندهم هذه الإعادة؟ فأما 
ذک طعنه في ذلك فقد 95 في كتابه الكبير cal‏ وهو كتاب الشفاء» رداً على أصعابنا القائلين 
بأن المعدوم يعاد إلى الوجود. Sle‏ إن العدوم إذا أعيد وجب أن يكون بينه وبين ما هو 
alte‏ لو وجد فرق» وهم يعتذرون عن هذا الإلزام بأن المعدوم عندنا في عدمه // هو ذات» 
ولها صفات بها تتعین في العدم» والله تعالى fle‏ بكل شيءء فیعلم في العدم الذوات التي خلق 
منها زيداً بعينه dela!‏ فيعيد تلك دون غرها من الأجزاء لأن الحكة تقتضى ذلك» فيكون 
ذلك هو زيد بعینه دون مثله. وقد بنوا هذا الجواب على أصل فاسد bus‏ وقد by‏ نحن 
هذا الإلزام علهم في كتاب atl‏ وهو غير لازم علينا على ما by‏ مذهبنا في ذلك. 
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وقال lal‏ في هذا | الکتاب: وعلی أن المعدوم إذا أعيد احتيج أن يعاد جمیع الخواص التي 
بها يكون هو ما هو ومن جملة خواصه وقته» فإذا أعيد وقته كان المعدوم غير معاد. oY‏ 
العاد هو الذي یوجد في وقت ان فان کان العدوم يجوز إعادته باعادة جملة المعدومات الي 
كانت معهء والوقت هو شيء له وجود. فلو جاز أن تعود الأحوال» فلا یکون وقت ووقت. 
فلا یکون cage‏ على أن للعفل مع هذا das‏ فلا يحتاج إلى بیان» وکل ما يقال فيه فهو 
خروج عن طريق هذا التعلیم» يعني من طریق التصور. 

K,‏ ازرد هذا Lule‏ أيضاء وأجبناه عنه في کتاب العقر OY Sal,‏ فقلنا: قوله: كان 
يجب أن يعاد بجميع خواصه التي یکون بها هو ما هو. نسلم» ولسنا نسام أن الوقت من 
خواص شيء ما به OS‏ هو ما هوء ولو کان كذلك لا جاز أن تتبدل الأوقات على hl‏ 
الواحد كا که هو ما هوء وقد £53 حقيقة الانسانیة» ول تذكروا في جملة ذاتياته الوقت 
الذي هو فيه. فإن قال قائل: إنه لم يقل: إن الوقت من ذاتيات الانسان فیلزم عليه ما قلتم, 
ld,‏ قال من خاصياتهء قيل له: إنه قال: من خاصياته التى يكون بها هو ما هوء فلا بدّ من 
أن يعني به أنه من ذاتياته» لأن الخاصية هو العرض اللازم» والعرض لا يكون به الشيء هو 
ما هوء YS Uy‏ كذلك بذاتياته» فصح أنه يعني هو الوقت من حيث هو وقت لوجود 
الشيء وليس له اختصاص بموجود دون موجود. والوقت لا أول لوجوده عندكء فقل: إنه من 
خواص واجب الوجود ويكون به هو ما هوء فبلزمك الكثرة في ذاته. 

وأما قوله: // وعلى أن للعقل bas‏ لذلك لا يحتاح معه إلى als cole‏ يقال له: إنا نکر 
هذا الدفع الذي تدعونه» ونجد تصور ذلك في عقولناء والتصور لا يختص به عاقل» ولعل هذا 
الاستبعاد لذلك منك هو لما اعتقدته من إنكار وجود الذوات بعد العدم» واعتقدت في 
الوجود أنه تغير أشياء موجودة من انفراق إلى اجتاع وتغير أعراضهاء ولو صدّقت بالإيجاد 
ابتداءا لما استبعدت ذلك. ولعمري لقد احتح الله تعالى بهذا في كتابه الذي bti ast Yp‏ 
من SH ot‏ ولا من خلفه ازيل من Me SS‏ على منكري العاد» فقال: Hay‏ یز 
الانسان اا اه من GD HS‏ هو حَصِم مبین وضرب نا SE‏ وثیی SBS‏ من يخي 
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اام وهي زيم كُلْ يجيا اي GTE‏ ول hd gee Sle IK hy ae‏ همم بالنشأة 
الأولى جواز النشأة الثانية» والأمر في ذلك ظاهرء GY‏ الإيجاد بعد العدم كالإيجاد ثانياً بعد 
العدم» فسقط جميع ما قالوا. 

فأما ما يجب أن يعاد فللعلاء في ذلك آقوال» والني نختاره في هذا الباب هو أنه تعالى 
يجمع أجزاء المطيع والعاصيء ثم Sh‏ على صورته التي كان Le‏ وعلى تخطيطه وشكله, 
فيكون هو زيداً بعينه کا كان من قبل» وتبدّل الأحوال عليه بمنزلة Jas‏ الأوقات عليه من 
قبل» وکا أن ذلك لا يؤثر في تبدله فكذلك تغير الأحوال علیه» ويصير في ذلك بمنزلة الثوب 
الذي نقضناه وفرقنا بین مته وسداهء ثم دفعنا كل سدى في موضعه وكل لمة في موضعهاء 
فإنه لا يشك عاقل أنه ذلك الثوب الذي من قبل به. وقد بين الله تعالى هذا في الطيور التي 
أمر إبراهيم عليه السلام أن یفزق أجزاءها على SLL!‏ ثم يأخذ بأرجلهاء ففعل ذلكء وكا 
لله تال يأتي بكل بضعة من لمم كل طائر» فيضعها في موضعها الذي كانت فیه, SMS‏ 
ريشة يضعها في موضعهاء ثم أحياها وقال: ماع fine Sask‏ أي تلك الطيور 
التي فرق أجزاءها. وهذا هو قول المسلمين في إعادة المكلفين للحساب والثواب والعقاب على 
ما یدل عليه ظواهر القرآن di abl,‏ 

فأما القول في كيفية ساتر مقدّمات // القيامة من المع في عرصات القيامة والعرض 
للحساب والصراط والیزان ومواضع الثواب والعقاب فهي عند المسلمين على ما يدل عليه 
ظاهر السمع الذي ورد به القرآن ولأخبار عن الرسول عليه السلام» وکل ذلك صحيح مجوز 
في العقل. لأنه إذا ثبت أنه تعالى قادر مختار ويفعل ما يشاء ویختار» وهو قادر أذاته لا يجوز 
عليه الخروج عا کان عليه من aS‏ قادراً فصح جميع ما يصح وجوده في نفسه. فهذا هو القول 
3 الاعادة Clase,‏ القيامة. وللفلاسفة تخريجات لا a‏ من أحوال القيامة على طرقهم» 
فكذلك للثواب والعقاب» مخالفة لظاهر السمم. وادعوا pel‏ یقولون بالسمع» وليس يصح لهم 
ذلك إلا ob‏ یقولوا بالمعنى الباطن. والعنی الباطن هو أن یقولوا: إن الله تعالى آراد ا ورد في 
السمع معاني لا تفيدها ظواهر ما في حقيقة اللغة أو في مجازها من المعاني التي لا يفهمها العرب 


١‏ بالنشأة] بالنشاً ۲ والأمر] والأمور ۸ نقضناه] تقصيناه ٠١‏ فهى] وهي ۲۰ من] مكرر في الأصل 


75٠ :)۲( EAN سورة‎ ''' | ۷۸-۷۷ LYT) سورة يس‎ '* 


[Wve] 


]1۱۲۵( 


۱۸۰ رک الدين ابن PW‏ 


في لغتها. وهذا لا يجوز أن يريد الحكيم تعالی. وسنتکلم على ذلك في باب مفرد إذا LSS‏ ما 
قالوا 3 ذلك وما قالوا في الثواب والعقاب إن شاء الله تعالى. 


باب القول في الثواب والعقاب وما يتقدتما ما ورد به السمع وموضعها 


Lil‏ قول المسلمين في ذلك» وهو ما ذکرناه من Glas‏ ظواهر القرآن والأخبارء فکا قالوا 
Sls al‏ یعید shot 3 all‏ عقلاء لظواهر السمع فكذلك قالوا فيا ورد به السمع من الصراط 
والميزان والحساب لظواهر السمع. وبين تعالى أنه یعرف بعضهم تفا على ما قال dls‏ 
«ویوع حشرم کان لم يلموا إلا ale‏ من shal‏ یتغازفون م4" وقال تعالى طِوَنَاتَى 
Sleek‏ الأغرَافٍ flor cf hes Ve,‏ ویعرفون العصاة والطیعین كما قال تعالى 
Sai)‏ الجرمون مجاهم 1555 بالتواصي والافام ۱۳4 ثم يبين لهم طریق إلى الجنة وطریق 
إلى النارء فبسك کل فریق طريقه على ما قال تعالى (وسیق Soll‏ گنزوا إلى AF‏ 
مرا ال سيق این GE‏ رم إلى SL‏ مر ۹۹ وقال تعالى Aaby‏ إلى صراط 
sS‏ 
فاما ما روي في الأخبار من أن الصراط // على جسر على منم يؤمرون بالمرور Ade‏ 
وروي أنه يكون ذلك أحد من السيف وأدق من الشعرء فذلك غير متنع» ويكون أمر 
الكافر بالمرور عليه عقوبة ed‏ فیلجاً إلى ذلكء فإذا بلغ موضعه من [الجحيم عثر]ء ثم سقط 
منه إليه» ويكون مرور المؤمن Ug ate‏ , ولا یلحقه خوف إذا yl‏ بالحرو ر ade‏ لعلمه dlls‏ 
لا خف ple‏ ولا هم 455" على ما روي [من] أن المؤمن يمر عليه كالبرق 
الخاطف» واعطاء الكتاب بالمين والشیال» وقراءة الكتاب والحسابء کل ذلك نطق به 
القرآن. قال تعالى «ونرخ له l ag‏ كعاب له منشورا Til‏ كتابك كَفَى بتفیسك ail‏ 


WTP ۸‏ بسياهم فيؤخذ ٠١‏ طريقه] طريقته ٠١‏ فذلك] وذلك ١8‏ وإعطاء] وأعطاه ۱٩‏ ونرخ] gA‏ 
| ]ره 


۱ 


"۲ سورة يونس (۱۰): 4۵ | ۲" سور الأعراف OT | EA LY)‏ سورة الرجن (۵۵): ۱ | *" سورة الزمر 
(YA)‏ ۷۱| "۲ سورة الزمر (۳۹): ۲۰۲۱۷۳ سورة الصافات (۳۷): ۲۳ | ۲" سورة آل عمران (۳): ۱۷۰ 


تحفة اد لمتكلمين في الرد على Sal‏ ۱۸۱ 


ele‏ حَسِيباً4*'' ويكون قراءة المؤمن لکتابه ثواباً له وزائداً في فرحه و Ps‏ ذلك 
امجمع على ما قال تعالى اما م من yl‏ کناب بیمینه PANS Jb‏ ¢ افرغوا كِتَابيَة ۱۹6 
الخبر عن ذلك في الدنيا لطفأ للمكلف في تكليفه. 

وذكر الوازین هي موازين الدنيا على aah‏ على ما قال تعالى «والوَزن Soul jag‏ ففن 
Cle‏ مَوَازِسُةُ) إلى قوله «ومن Cad‏ موازیئه4 ۲ يكون ذلك ثواباً للمؤمنين وعقابا 
للكافرين» ويجعل في كفة الخير کتب الطاعات وفي كفة الشر كتب المعاصىء» ويجعل في كفة 
الخير نور وض كفة الشر ظلمة» ويجمل ذلك علامات للطاعات والمعاصيء لا أن الأعمال 
نفسها توزن» فإذا ترجّح كفة الخير سر المؤمن» وإذا ترج كفة الشر حزن الکافر» على ما 
روي أن عند رجحان uS‏ الخير ينادي sole‏ ألا إن فلاناً قد سعد سعادة لا شقاوة بعدها clash‏ 
وإذا ترج كفة الشر Gob‏ مناد: ألا إن فلاناً شقي شقاوة لا شاد شفها sees Aish‏ 
إعلامه بذلك لطفا ليأتي الطاعات ويترك المعاصي. 

فاما موضع ا وهو الجنة الي عزضها الشتوات iy‏ عدت gata‏ ۱۳4 وقال 
تعالى اوليك جزاژ aks‏ عَنْ 0 BF w‏ من IEN GE‏ إلى غير ذلك من 
لیات التي فيها کر [الجنة وصفاها. وأما موضع العقاب هو AE‏ التي قال فيا تعالى لا 
ae‏ من Sod‏ رالاس أَجْمَعِينَ ۱۳4 وقال Ae Algl‏ کلم خبث fines pls;‏ ال 
غير ذلك من OM‏ التي فما ذكر] a‏ وصفاتها وما تجمعها من النيران ehh‏ والمقامع من 
الحديد. 

قال أصعابنا: وهذا الذي ذکرناه من مقدمات الشواب والعقاب وموضعها وكفية الشواب 
والعقاب فيا // نما يدل عليه السمع. فأما العقل فإغا يدل على منافم عظهة لا طریق tell‏ إلا 
التكليف هي الثواب» ومضارٌ عظهة تستحق بالمعصية هي العقاب على ah‏ ولا يدل على 
التفاصيل إلا السمع. فان قيل: وما دلالتک من ة العقل على استحفاقها؟ قيل له: أما الدلالة 


٤‏ 5[ وذلك | هي موازين] هو الموازين 8 الشر] المحصية 8 سُرَ] يسر | ترج] رج ٩‏ مناد] منادي 
١‏ إعلامه] إعلاماً | ليأتي] لباقي | ويترك] وترك 
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ay‏ 


[۱۲۵ب] 


[iY] 


FU رکن الدين ابن‎ VAY 


لاستحقاق الثواب فهي أن الحكيم كلفنا [بفعل] الواجبات الشاقة من جحمة العقل» کشکر 
المنعم وبر الوالدين ورد الأمانات إلى أهلها وقضاء الدين ودفع المضار عن النفسء وقرر في 
عقولنا أنه لا بد من فعلهاء وكلف بترك القباغ العقلية التي Goa‏ تركهاء Ma AT‏ والکذب 
والأمر بالقبيح والعبث» وقرر في عقولنا أنه لا بد من تركهاء مع الإمكان أن يجعل فعلها علينا 
ob Se‏ يزيد في قوانا Leb,‏ با لحسن عن القبيح» فلا بد من أن OS‏ له في ذلك PF‏ 
والا كان late‏ ولا يجوز أن و الغرض الإضرار بالمكلف» لأنه يكون 1۳ لأن تكليف 
glati‏ بإنزال الضرر لا شك في أن ذلك ظل تعالى الله عن Ald‏ ولا يجوز أن یکون 
الغرض في ذلك راجعأ cad!‏ لأنه تعالى منزه عن ld‏ ولا يجوز أن يكون غرضه أن يتعبدنا 
بذلك لنشكره وفدحه لخلق تلك النعمء لآن النعم إفا يكون غرضها سبي لوجوب الشكر 
zall‏ إذا کان عرض احسن بها الاحسان Ok‏ ینعلها لحاجة انعم عليه cha‏ فى فعلها U‏ 
OF‏ من تکلیف الشاق لم يكن ما فعله إحساناًء فلم يكن سبباً لوجوب الشكر والمدح» ولا 
بد من أن oS‏ الغرض في ذلك هو تعریض العبد نافع عظهة وتعظیم عظیم لا طریق إليها إلا 
التكليف بذلك. 

وإغا قلنا: نافع وتعظیم» لأن الواجب الشاق يؤثر في استحقاق الأمرين» لأن المشقة فيه 
يُستحق بها المنفعة واللذة على المكلف» وكونه أداء للواجب يُستحق به المدح والتعظم. Vi‏ 
تری أن العقلاء يمدحونه ویعظمونه إذلك لعلمهم باستحقاق التعظيم به؟ وإنما قلنا: لا بد من 
أن یکون عظیاء لأن BLU‏ البسيرة لا يستحسن العقلاء تحمّل الشاق العظی: لأجلهاء 
فلذلك لا يحسن التكليف بها // لأجلهاء ولأن التفضل بمنافم عظهة كملك الدنيا یجسن. فلو 
كان الثواب منافع يسيرة لما حسن التكليف لأجلهاء بل كان يتفضل الله تعالى بها. ولا بد من 
الثواب Uaa‏ لكان التفضل als‏ الدنيا da acis‏ من فكان لا يحسن التكليف ed‏ 
الثواب. ولا بد من أن تکون خالصة من کل شوب لأن التفضل بمنافع الدنیا من غير شوب 
يحسن كالغموم والموم والأمراض واحن» فلو كان الثواب مشوبا لكان هذا التفضل أولى 


۰ بمنافع] منافع ١‏ التفضل] + يحسن 


تحفة التکلمین في الرد على الفلاسفة ۱۸۳ 
lal,‏ قلنا: إنه لا طریق إليه إلا التكليفء لأنه لو كان إليه طریق غير شاق سوی GEN‏ 
لما حسن الشاق لأجله. lel,‏ قلنا: إن التعريض لهذا الثواب يكسن » oy‏ العمّللاء یستحسنون 
تعريض أولادهم بالمشاق لطلب العلوم والأرباح لا لم يكن الوصول إلما إلا بذلك» فالتعريض 
بتكليف المشاق لأجل الثواب أولى أن يحسن. ولأجل ما تقدم يحد الثواب بأنه منافع عظهة 
دائمة خالصة واصلة على مد التعظيم العظم. فهذا هو الذي يدل Jadi‏ على استحقاقه من 
Lh‏ استحقاق العقاب بالاخلال با کلف من الأفعال والتروك فقد استدلوا لاستحقاقه 
إذلك بأنه تعالى كلفنا ما pais‏ من الواجبات BLA‏ وترك القبائج» فلا بد من أن يكون 
للإخلال بها th‏ في استحقاق مضار عظهة يحفل بها العقلاءء لأن إيجاب الأفعال لا بحسن 
لكان الثواب فقطء لأن المنافع لا تجب لأجلها إلا إذا كان معها دفع مضار عظهة. لأن الفعل 
يجب لأجل دفع pall‏ فيحسن Lal‏ إيجاب الفعل لأجله. فغرض ا مكلف با تقدم الذي هو 
استحقاق الشواب الذي FE‏ حده لما ل يتم التعريض لأجله إلا بأن يدخل في ضمنه 
استحقاق العقاب بالاخلال به أو cod,‏ لزم استحقاق العقاب بذلك ایضا. 
ob‏ قیل: لم لم يكلفهم الحكيم الندوبات فقط التي يُستحق بفعلها الثواب» ولا يستحق 
بالإخلال بها العقاب ؟ قيل له: إنه لا يتم التکلیف بذلك onary)‏ آحدها أنه لو کلف ذلك 
فقط لكان للمکلف أن يرد التكليف // ويكون له ذلك gh‏ يقول: كلفني لأجل النافع فقطء 
فلا أفعلهاء ولا أريد الثواب» لأن الفعل لأجل المنافع لا يجب. فأما إذا استحق بالرد له 
العقاب» أو بالإخلال به» لم يصح منه أن يرده. والوجه الثاني أن مكف بالنوافل لا بد من 
أن يكون كامل العقل Lab Late aby‏ لبشق عليه Jad‏ النوافل فيستحق به الشواب» 
وال العقل لا يكون إلا ok‏ يعرف وجوب الواجبات وترك المقتحات» كما يعرف النوافل 
وأنها مندوبة» فإذا كان نافراً عن فعلها Yaa‏ فكذاك يكون Lab‏ عن فعل الواجبات» فيشق 
عليه فعلهاء وإذا كان مشتهياً فلا بد من أن يشتهي فعل المقبحات الملذة» فبشق عليه 
الامتناع من فعلها. فإن لم يكلفه Shs‏ فعلها وترك القبائح كان مغریا له على فعل التبا وترك 
الواجبات» لأنه عرّفه ما في الإخلال بالواجبات من الراحة» وما في فعل GLA‏ من BAM‏ 


Pal‏ له 5 يحفل] يجعل ١١‏ الذي ...12 استحقاق] الأصل الذي هو غرض الأغراض هو أن ۱۲ التعريض] 


التعريف ۱۵ لومین] Fy‏ 


[WIV] 


(YY) 


۱۸ ری call‏ ابن POW‏ 
وذلك يقبح» فلا بد من أن یکلفه تعالی فعلها وترکها [حتى لا یکون في] النوافل هذا الاغراء 
الذي ذكرناهء فصح أن التکلیف بالتوافل إنما يصح تبعاً للتکلیف بالواجبات وترك Bball‏ وإذا 
كان لا بد من تکلیف الواجبات وترك القبحات لزم استحقاق العقاب بالاخلال cle‏ وهذا 

هو وجه استحقاق العقاب. 

Lib‏ صفات العقاب فلا بد من أن یکون عظياً Jis‏ به العقل» لأنه لوم يكن کذلك لما 
فعل المكلف الواجبات الشاقة ولا انصرف عن Jad‏ القبیح الشتهی خوفاً من العقاب» ولا بد 
من أن یکون دام لأجل [استحقاقه] Fall‏ بفعل القبيح Lely clita‏ يستحق الذم به دائمأ كما 
يستحق العقاب به على وجه واحد. Lely‏ قلنا: استحق به الذم دايأ لأن العقلاء متى تمكنوا 
من ذم Jeb‏ القبيح الذي لم يندم cle‏ ولا أقى بإحسان أعظم منه» فإنهم يستحسنون ذمهء 
وغل أن هذا في حک الفاعل zal‏ في کل وقت» فيستحق العقاب به في کل وقت كالذم 
سواء. ومن صفاته أن يكون خالصاً من كل إذة وسرورء لأن عظم نعمة المنعم له تأثير في 
تعظيم المعصية ca)‏ وتأثير في تصغير الطاعة له. ألا ترى أن لطم الأب أعظم عند العقلاء من 
تقبيله مرات ؟ فإذا كانت نعم الله تعالى أعظم النعمء وكان الشواب يستحق بالطاعة على 
الصفات // المذكورة» لزم أن يكون العقاب بمعصيته أعظم abl,‏ فإذاكان الثواب داب لزم أن 
يكون العقاب دائما بطريقة الأولى. وإذا كان الثواب خالصاً لزم أن يكون العقاب خالصاً من 
كل لذة وسرور بطريقة الأولى. ولأنه حالة التكليف تشوبه مضار وحن وأمراض» ورب 
مكلف كان [غافلاً عنها لانهماکه في لذته] وسروره. فلو لم يكن العقاب بالعصية خالصاً من 
كل سرور [يجتلبه المكلف] بالمعصية حالة التكليف فلا ينزجر AL‏ عن فعل القباخ 
[والإخلال] بالواجبات خوفا من alle‏ الجزاء ade‏ 

ويجب أن يستحق هذا العقاب على وجه [الإهانة] والااستخفاف لأن سنبه» وهو 
الإخلال بالواجبات وفعل القبائح, له تأثر في استحقاق الاستخفاف به. ولأجل ما تقدم 3 
العقاب بأنه مضار عظهة دائمة خالصة مفعولة على dar‏ الإهانة والاستخفاف. والعقل» وإن 


دل على استحقاق العقاب. فإنه لا يدل على أنه يصل إلى المكلف لا calle‏ لأن العفو يحسن 


۳ وترك] ترك © Jae [Jie‏ ۸ تمكنوا] يمكنوا dad [Jey ٠١‏ ۱۶ العقاب] + Mela‏ ۱۷ وسروره] سروره 


تحفة التکلمین في الرد على الفلاسفة ۱۸۵ 


من الحكيم عن المعاصي» de lil,‏ به الاستحقاق فقط. ثم القطم على أنه يفعل لا حالة نا 
de‏ بالسمعء وقد دل على أنه يفعل بالكافر لا حالة. وأما الفاسق فقد اختلفوا فیه. جوز 
المرجئة أن يعفو عنه تعالی. فتوقفوا في إيصال العقاب إليهء وقطع على ذلك الوعيدية. والكلام 
فيه لا يليق بهذا الکتاب» وقد استقصينا الكلام فيه في كتاب rth‏ وأوردنا في کتاب 
الفائتق”'' ما يغني في ذلك. ثم الكلام في تفاصيل العقاب وموضعه إلى غير ذلك LEB‏ يعرف 
ذلك بالسمع. فهذا هو قول المسلمين في lp‏ الله تعالى وعقابه وأحكام الآخرة. 

وأما الفلاسفة فلا يصح على قولهم تكليف ولا استحقاق ثواب وعقاب على الحد الذي 
يقوله المسلمون» لأن عندهم أن التکلیف هو ما حکیناه من إصلاح الدنياء وذلك يحصل في 
الدنياء فلا ge‏ استحقاق زائدء ولأنه تعالى يفيض عندهم من ذاته الخيرء لا أنه تعالى يختار 
فعلاً على فعل» والموجب عندهم لا يوجب إلا cols‏ فإذ أوجب ذاته العقل لم يوجب بعده 
hus‏ آخرء فلو صدر منه التكليف لكان موجباً کثرة. وفيض الخير منه هو لما حدث من 
الأسباب الموجبة للخيرات الداخلة في السلساة النتهية إلى ذاته» لا أنه يتديء خيرات ويرى 
لمن على قوطم. فإن قالوا: بل يفيض من ذاته مع ذلك خيرات // على العقل الأول» لزنم 
الكثرة في ذاته. 

ومن وجه آخرء إن أفعال العباد» خیرا كان أو شراء موجبة فيه [عن مزاجه [al‏ موجبة 
عن أسباب أخر خارجة case‏ وإذا كانت أفعاله [موجبة] فيه لم يصح أن das‏ بها ثواب أو 
عقاب» فصح أن على طريقتهم لا يصح ما يقول المسلمون» فلذلك [أخذوا] بالسمع» والقول 
منهم في الثواب والعقاب [على] ما سنحكيه عنهم» إظهاراً [لموافقة] المسلمين في العبارات التي 
يطلقها السلمون» وتخریجا لذلك Yo]‏ أصوطم]ء كا عادهم في جملة قواعد الإسلام. وقد بنوا 
قوم في الثواب والعقاب على قوطم بالنفس» وأا إذا فرغت من تدبير البدن فإنها تستأنس 
ما كانت علیها بتدبيرها للبدن من الأخلاق الحسنة والفضائل» وسموا ذلك سعادة النفسء فإذا 
قهر البدن نفسه على الأخلاق السيئة والرذائل فإنه يفوتها تكمل السعادة مع اشتياقها إلى 
السعادة» فذلك يحفظها. فأما مقدمات الثواب والعقاب فلم آرهم تكلموا في ذلك في کنهم» 


۱ يفعل] تفضل ” الوعيدية] الوعيد ١5‏ ذاته] ذلك ۱۷ والقول] والقوة ۲۱ بتدبيرها] تدبرها ۲۲ الأخلاق] 


ال*طلاق وا مقدمات كتهم 


۳ انظر كتاب الفاق ص ۵۰-1۷۲ 


[۱۲۷ب] 


[i1۸] 


وتكلم في ذلك بعضهم وخرّح القول في ذلك على طريقهم» ولعله انفرد على تلك التخریجات 
دونهم. ونحن نقدم القول فيهاء ثم نذكر قوم في تفصيل الثواب والعقاب إن شاء الله تعالی. 

قال هذا القائل' '': آما القول في القيامة على قول الفلاسفة لجائزء ووه أن مبادئ 
الحوادث حركات الفلك ودوراتها مختلفة» ولذلك تختلف أحوال السفلیات» ولس من ضرورة 
کل دورة أن يُفرض عود مثلهاء فذلك خيال ضعيف [على مذههم ]» بل يجوز أن تحدث 
دورة وشکل لم يسبق مثله» ولذلك يحدث في بعض الأدوار حیوانات age‏ الشکل لم يعهد 
مثلهاء فلا يبعد أن تکون الأدوار متباينة» والاشکال الحاصلة من ترتبها مختلفة. ألا تری آنا لو 
ball‏ جرا في الماء Sud‏ منه في الماء شکل مستديرء فلو ألقينا عقيبه» قبل انقطاع الحركة 
الأوللء Le‏ آخر لم gh‏ أن يكون شكل الماء بعد الحركة الثانية کحرکته الأولى لأن الحجر 
الأول صادف الماء GUI, ASL‏ صادفه متحركاء فكان تشكيل المتحرك خلاف تشكيل 
السا مع ماوق الاستبات لامتزاج أثر السابق باللاحق. فكذلك لا بستحیل أن يكون 
للتقدير الأزی للأدوار دور خالف // للدور المعهودء فيكون ذلك You‏ للعام } يسبق a‏ 
نظیر» [ويكون] حکنه [باقيً] لا يلحقه مثل الدور السابق المنسوخ» [فيبتى الفط ] الحاصل 
Law‏ في جنسه وان كان تتبدل آحاد أحواله» فيكون ميعاد القيامة حصول ذلك الشكل 
الغريب» ويكون ذلك سيب كلياً جامعاً لميع الأرواح» فتكون قيامة عامة مخصوصة بوقت لا 
تتسع القوة البشرية لمعرفتهء الأنبياء أو غيرهم» لأن الأنبياء يُكشف لم ما يكشف على قدر 
احتالهم وقبوهم. فإذا لم يقم دليل YE‏ ولا فلسفي على استحالتها وجب الإيمان إذا ورد بها 
الشرع» وقد ورد على do‏ فهم منه ذلك. 

الکلام علیه: آما قوله أنه لا تنم این في آدوار الفلك دور مخالف للأدوارء فیوجب 
حدوث عام ۸ يسبق له نظيرء ويكون هو القيامةء فيقال له: ۾ حدث ذلك الدور AEN‏ في 
ذلك الوقت دون ما قبله فتكون القيامة حادثة لم يزل؟ ول اختص حدوثه بزمان دون زمان 


۳ قال] قالوا | مبادئ] به ٤‏ حركات] وحركات 8 مته] متها | ألقيناة] ألقيناه | عقيبه] عقیها PISS ٠١‏ 
شكليه | خلاف] خالف ۱۱ باللاحق] اللاحق ۱۲ للتقدير] فالتقدير | الأزلي] الأولي | دورخالف] وقد خالف 
للدور] الدور | بدلا [Pua‏ بدل العام ۱۳ المنسوخ] والنسوخ | [Joh‏ حاصل [le ١4‏ المسهر | تتبدل] 
yen‏ ۵ الغريب] القريب | let‏ هم ۷ استحالتها] استحالته 


۳ هذا القائل هو آیو حامد الغزالي» قال هذا في بعض مسائله من المضنون به عن غير أهله. 


تحفة التکلمین في الرد على الفلاسفة VAY‏ 


على التحقیق أو على تقدیر الزمان؟ فإن قال قائل: إنه اتفق ذلك الدور الخالف لساتر الأدوار 
إما Cad‏ حادث على slit‏ أو لا لسببء قيل له: إن ما ذكوناه لازم لم یندفع» لأنه یقال: 
فلم لم يتفق حدوث ذلك الدور أو ذلك السبب من قبل» بل اتفق الآن؟ وقيل له: إذا جوزتم 
حدوث آمور لا سبب لهاء أو حدوث أسباب اتفاقية» لجوزوا أن تحدث السماويات بالاتفاق 
أو لا بسببء [فاذا حدفت ] مختلفة بالاتفاق بطل إثبات العقول. F‏ جوزوا أن Sue‏ العام 
الذي ۸ يسبق له نظير بالاتفاق أو بسبب اتفاقي من غير أن يدور الفلك الدور امخالف 
لأدواره السابقة» فلا يكون العالم امخالف Bole‏ بذلك الدور الخالف لأدواره السابقة» فتبطل 
اجملة التي رتا 

ویفال له Aull Lat‏ تقولون: إن للفلك طبيعة خامسة يقتضي لأحلها الحركة الدورية؟ 
فلا بد من بلى» فیقال: فهلا یتغیر عن تلك الطبيعة go‏ يقتضي ذلك الدورة الخالفة» فليس 
بأن يقتضي آحدهیا دون الآخر [بأولى]؟ وذلك يؤدي إلى نقيضم) في حالة واحدة» فیکون 
ذلك العالم الخالف لم يزل موجوداً مع هذا العالم المعهودء أو لا يقتضي أحدها [دون الآخرء 
فوجب] أن يكون العالم العهود والخالف موجودين. ويقال له أيضاً: Gall‏ من [قولک] أنه 
يستحيل أن يكون في الوجود عالمان؟ فليس يخلو إذا حدث ذلك العالم الخالف ما أن يبقى 
هذا العالم المعهود معهء أو يبطل هذا العام المعهودء والأول يقتضي أن تع عالمان في الوجودء 
وذلك محال» // أو يبطل هذا العالم» وذلك بقتضي فساد هذا العالمء وذلك محال أيضاً. 

وأما ما ذكره من أن نظيره أن نلقي جرا في الماء الساکن. فيحدث له شكلء ونلقي فيه 
آخرء فيحدث شكل مالف للأول» فيقال له: آلیس إذا حدث الشكل GLU‏ فإنه ييطل 
الشكل الأول؟ فقولوا بمثله إذا حدث العالم الخالف» Lele‏ وجب ذلك في الماء لأنه يستحيل 
أن يكون لأجزائه شكلان مختلفان» فكذلك في حدوث العالم الخالف مع وجود العالم المعهود. 
ويقال لهم: إغا وجب ما ذكرته في إلقاء الحجر في الماء السای. ثم إلقاء مجر آخر عتیبه. 
فيحدث ما ذکرّته من الشكل الخالف» لأن أحدنا يري الحجر في الهواء أو في coll‏ فيحصل 
من اعتاداته على الهواء والماء [حركات]» وحصل من حركاته أسباب محصلة مقتضية لشكل 


٤‏ آمور] أمر ” من] في ٩‏ تقولون] يقولون | للفلك] الفلك | لأجلها] لاجله ٠١‏ فهلا] فکیف ١١‏ أحدها] 


أحدها ١5‏ يخلو] يخلوا | ذلك] ذات ١5‏ فقولوا] يقولوا | الماء] + فإنه يستحيل أن يكون الخالف ely‏ وجد ذلك 


[۱۲۸ب] 


[i Ya] 


دون شکل بحسبها. غير أن أحدنا لا يعلم تلك الاسباب الحادثة من حرکاته قبل إلقاء الحجر 
في coll‏ ونسمي تلك الأسباب أسبابا اتفاقية على ae‏ الجازء لا أنه تحدث تلك ولا سبب: 
أو يحدث سبب غير محصلء فيصير الأمر في ذلك کالامر فيا برمیه [راي] السهام فلا 
يضبط ما يحدثه. فتختلف حركات السهم بحسب ما يفعل من الأسباب. لا أن ذلك أسباب 
اتفاقية» بل محصلة في نفسها من غير de‏ فاعلها بها. وقد يقترن بحدوثها قرائن تقتضي خلاف 
تلك الحركات الحادثة لا قبلهاء مثل أن الحجر الأول صادف الماء ASL‏ والحجر الثاني صادفه 
Koes‏ فلهذا ومثله تخالف الحركات الثانية الأولى. ولدس كذلك ما نحن فيهء لأنه لا يمكن أن 
يقال: إن الدورة الخالفة للدورات العهودة حدثت لا بسبب معهود» ولا من دون عل الفاعل, 
فأوجبت ما يخالف الفط الأول. 

ويقال له: إن وجب التصديق بالقيامة لورود السمع به لزم هذا التصديق به على الحد 
الذي به السمع ورد. وقد Uy‏ من قبل التفصيل كما ورد به السمع» الا أنه لا يستقيم على آراء 
«Aa Shall‏ فا ذکرت لا یتخرح على آقواطم. 


فصل 

قال هذا القائل: فأما الميزان فيجب الإيمان بهء لانه إذا ثبت قوام اللفس بجوهرها 
[واستغناؤه] عن الجسد فهى بذاتها ske‏ لأن ينكشف لها حقائق الأشياءء وتعلقها باجسد 
كالحجاب له عن درك الحقائق» وبعد الموت يتكشف الغطاء وتتجلى الحقائق» واذلك قال 
تعالى LES}‏ نك .١"4 Helles‏ وما ینکشف له تأثير [في تقريبه من الله تعالى وإبعاده] 
الأعمال ومقادير // تلك الآثار ون بعضها أشد Leb‏ من البعض» By‏ قدرة الله تعالى أن 
يجري le‏ يُعرف الخلق في dad‏ واحدة مقادير الأعمال بالإضافة إلى تأثيراتها في التقريب 
والابعاد. 2 الميزان ما تبين به الزيادة من النقصان. ومثاله في العام احسوس یختلف. فنه 


۱ التفصيل] التفاصيل | آراء] أراد ۱۲ فا] مما ۱۵ عن] على |الجسد]الحس |لأن]لا ١7‏ ك4]به ۱۸ من] 
في 


۳ سورةق )+9( ۲۲ 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة ۱۸۹ 


الميزان المعروفء ومنه القبان للأثقالء ومنه الأصطرلاب طرکات الشمس والفلك» والمسطرة 
لمقادير الخطوط» والعروض لقادير حرکات الأصوات» والیزان الحقيقى إذا bbe‏ الله تعالى 
alll‏ له ها ماه من :هله الأمكلة أو رها زد نها شرت eat Nay‏ 
النقصان» وصورته تكون موجودة [للحش] عند التشكيل وللخيال عند القثيل» [والله [del‏ 
با یقدره من تشكيل gue‏ أو chs Jet‏ والقدرة واسعة. 

الکلام علیه: يقال له: إن ما تذكرونه dat ASS‏ قولك: إن النفس she‏ بذاتها لمعرفة 
الحقائق» يقال لك: فا بالها لا تعرف القائق؟ لأن الذي يفيض العلوم علیها يفيضها لذاتهء 
فليس بأن يفيض البعض دون البعضء وهي تقبل الکل. وقولک: إن تعلقها بالجبسد كالحجاب 
له عن درك الحقائق» يقال لك: إن كان هذا الحجاب لذاته [es]‏ ما تعلم يصح آن تعرف 
نفسه Lat‏ من الحقائق» وأي اختصاص له بالمنع من البعض دون البعض؟ فلزم أن يكون 
مانعأ من الکل» وان لم يكن مانعاً من البعض لزم أن لا يكون مانعاً من الکل» وان كان Me‏ 
ویقال له: وأي تأثير لتعلقها بالجبسد في أن يكون غير قابل لعرفة بعض الحقائق؟ فا تذکونه لا 
تحقيق له. ويقال له: ولو قال قائل: إن.للعقل المفيض للنفس تعلقاً بالجسد» لكن بواسطة 
النفس» فقولوا: إن ذلك مانع من البعض. 

وقولك: إن لله قدرة يجري بها سببأ يعرف الق في لظة واحدة مقادير JEI‏ بالإضافة 
إلى تأثيراتها في التقريب والإبعادء فيقال: لعمري [A]‏ قدرة على كل شيء» لكن على قول 
المسلمين. فأما على قولك فذاته موجب لشيء واحدء فليس له قدرة على غيره. فإن كان ما 
يدخل في السلسلة ما يوجب ذلك لم يخل إما أن يكون bogey‏ // ۸ يزل» فيلزم أن يوجب 
هذا التعريف ل يزل»-وإن كان bale‏ حمدوثاً زمانياً لم يصح» لأن ذلك إغا يكون في العام 
الطبيعي» وذلك لا يكون مفیضاً للعلم على النفس» ولزم أن لا يكون لله تعالی قدرة على ما 
ذکت. 

وقولك في تحديد الیزان غير صحيح» لأنه قاصر غير مطرد ولا منعکس. لأن الذي تبين 
به الزيادة من النقصان هو العلم دون غبره» والأصطرلاب والذراع والحساب والاشارة إلى 
غير ذلك لا تسى ميزاناً في ad‏ العرب. فان قلت: آردت به طریق المجازء قيل لك: إن SAN‏ 


٤‏ القشيل ...5 بما] التخييل لما ٠١‏ اختصاص] اعتصاص ۱۱ جاباً] ol‏ ۱۶ فقولوا] فتقولوا ۱۵ سببا] شيئاً 
۳۳ والأصطرلاب] والأصطراب 


[۱۲۹ب] 


[irs] 


۱۹۰ رک الدين ابن PW‏ 


لا بصار إليه الا عند تعدّر JA‏ على الحقيقة» وقد علمت أن عند المسلمين يمكن حمله على 
الحقيقة» فهذا KE‏ عليهم. وقولك: بالإضافة إلى تثيراتها في التقريب والتبعید» فيقال: إن العبد 
لا استحقاق له على قولك» ولا على طريق قول الجبرة» فبطل التقريب والتبعيدء فبطل هذا 


فصل 

قال هذا القائل: فأما الحساب فيجب التصدیق به» لأن الحساب عبارة عن جمع متفرقات 

المقادير وتعريف مبلغها. يقال له: إن ما تذكه ey se Sloss‏ لو جمعها بالکف وعرّف 

مقدارها لم يسم حاسباً. قال في آخر الفصل: فان كان في قدرة الله تعالی أن يكشف للعالمين 

في dad‏ متفرقات أعالهم ومبلغ آثارها فهو آسرع الحاسبين» ومعلوم أن في قدرة الله تعالى 
ذلك. يقال له: قد تقدم كلامنا على هذه القدرة. فهو لازم على ما SSS‏ الآن. 


فصل 

قال هذا القائل: فأما الشفاعة فيجب الإيمان بهاء لأنها عبارة عن نور يشرق من الحضرة 
الإلهية على جوهر النبوة» وينتشر منها إلى كل جوهر استحکنت مناسبته مع جوهر النبوة 
لشدة امحبة وكثرة المواظبة على السنن وكثرة [A] Sal‏ بالصلاة ade‏ ومثاله نور الشمس إذا 
زاوية تلي الأرض مساوية للزاوية الحاصلة من الخط الخارج // من الماء إلى قرص الشمس 
بحيث لا يكون أوسع منها ولا أضيق» وهذا لا يمكن إلا في موضع مخصوص من الجدار. فکا 
أن المناسبات الوضعية تقتضى الاختصاص [بانعکاس النور] فالمناسبات المعنوية العقلية Lil‏ 
تفتضي ذلك في الجوهر العنوي» ومن استولى عليه التوحيد فقد تأكدت مناسبته مع الحضرة 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة ۱۹۱ 


Ag‏ وشرق عليه التوحيد نوراً من غير واسطة» ومن استولى عليه السنن والاقتداء 
بالرسول ومحبة اتباعه ل تستح مناسبته إلا مع الواسطة» فافتقر إلى واسطة في اقتباس 
النور» كا يفتقر الحائط الني لىس مکشوفاً للشمس إلى واسطة الاء المكشوف للشمس. 

وإلى مثل هذا ترجع حقيقة الشفاعة في الدنياء كالوزير القريب من ال ملك» وتقتضي عناية 
الملك به عنايته لمن يتصل به بواسطة الوزيرء فيستى لفظ الوزير في تعريف من يتصل به 
شفاعة على dar‏ الجاز وإنهاء الشفيع العلم عکانته عند الملك. [و]إنما اللفظ لإظهار الفرضء 
والله تعالی مستغنٍ عن التعریف» ولو عرف الملك حقيقة اختصاص ]لام الوزير به لاستغنى 
عن اللفظ. وإذا أراد الله أن يمثل حقيقة الشفاعة بمثال يدخل في الحس والخيال لم يكن ذلك 
القثيل إلا بألفاظ مألوفة في الشفاعة. ويدلك على انعكاس النور بطريقة الناسبة أن جميع ما 
ورد في الفرقان في استجابة الشفاعة le alae‏ يتعلق بالرسول من زيارة قبر أو جواب المؤذن 
والدعاء له عقيبه yoy‏ ذلك مما Ke‏ علاقة AAI‏ والمناسبة معه. 

الكلام عليه أن يقال: قولك أن حقيقة الشفاعة هو نور يشرق من الحضرة الإلهية على 
جوهر النبوة [وينتشر منها] لمناسبة استحکت oal‏ مع جوهر النبوة» أتدعي أن هذه فائدة 
الشفاعة في حقيقة لغة العرب» أو في مجازها؟ ومعلوم أن ذلك لا يفهم من لفظ الشفاعة في 
لغتهاء ورجع هذا إلى القول بالباطن» وسنتكلم على هذا من بعد إن شاء الله تعالى. وقوله في 
آخر الفصل: فإذا أراد الله أن يشل // حقيقة الشفاعة بمثال لم يكن ذلك إلا بألفاظ مألوفة في 
الشفاعة» يقال: فقد جعلت تلك الألفاظ تابعة لحقيقة الشفاعة عندك oY‏ تلك الألفاظ هي 
الشفاعة» فا ذكرناه من الرجوع إلى المعنى الباطن لازم. والمناسبة التي ذكرتهاء وان كانت لا بد 
منباء وكذلك de‏ الملك بتلك المناسية» لا تقتضي أن علمه بذلك هو الشفاعة» بل المعهود من 
الشفاعة هي الألفاظ et‏ بالملك إلى إجابة الوزير في العفو عن غلام الوزيرء Ended‏ 
الأمر وعكست القضية وجعلت الشفاعة العلم واللفظ تثيلاًء Ling‏ كله ASE‏ وتعتفات 
لیم التخرج» فكلا أن يتم. فإن الشفاعة ليس إلا ألفاظ مخصوصة يل بالمشفوع إليه إلى 


استجابة الشفيع بشرط آن که المشفوع إليه del‏ درجة من الشفيع» ويكوق الشفیع أعلى. 


درجة of‏ يشفع cal‏ ولهذا تسمى الكتب التي تنی عن هذه الألفاظ بأنها کتب الشفاعة. وقد 


١‏ نوراً] نور ۷ عن] على | لاستغنى] فلا يستغني ۸ عن] من 4 بألفاظ [SJL‏ بالافاظ المالوفة ١١‏ علاقة] 


علامة ١١‏ فإذا أراد] فأراد ۱٩‏ علمه] علمها 


[۱۳۰ب] 


[iv] 


۱۹۲ ركن الدين ابن FU‏ 


قبل: إن الشفاعة مأخوذة من الشفم الذي هو نقیض الوتر» لأن من يحتاج إلى الشفاعة لا 
Sh‏ وحده إلى الشفوع إليه» بل Gb‏ مع آخر یشفع له» فيذكر الألفاظ المألوفة في الشفاعة. 

والذي يبين بطلان ما ذكرته أن الشفاعة. لو كانت هي النور الشرق من الحضرة الإلهية» 
وذلك النور الذي يصدر من الحضرة الالهية هو صادر عن الله تعالى» فیلزم أن OS‏ الشفیم 
إليه. ویلزم أن یکون الملك هو الشفیع للفلام» لأنه هو العالم بالوصلة الحاصلة لغلام الوزیر مع 
الوزیر» وقد bale‏ أن الوزير لو شفع لكان هو الشفیع» والملك مشفوع إليه. وأيضاء فلو كان 
Je‏ الملك بتلك الوصلة هو الشفيع لكان الوزير Lal‏ شفيعا للغلام» وقد لا يكون بأن يكون 
غضبان eade‏ بل يكون ما حكاه cade‏ وتلك الوصلة وكونه غلاماً له لا يتغير. فصح أن ما 
جئت به // في الشفاعة هي كلها معان باطلة معکوسة. وجعلت لفظ الوزير شفاعة على 
الأخبارء وكل ما يتعلق بالرسول من زيارة قبر أو جواب المؤذن والدعاء عقيبه يدل على أن 
أن تقول أن المناسبة هي كثرة معاصي العبد بعد أن تقدم علا إقراره بوحدانيته تعالى. 


فصل 

قال هذا القائل: فأما الصراط فهو حقء وما يقال أنه Stee‏ الشعر في الدقة فهو ظلم في 
وصفهء بل [هو] أدق من الشعرء لا مناسبة بينه و بين دقة الشعرء كا لا مناسبة في الدقة 
بين الخط الهندسي الفاصل بين الظل والشمس الذي ليس من الظل ولا من الشمس وبين 
دقة الشعرء ودقة الصراط مثل دقة الخط الهندسي الذي لا عرض له أصلاًء لأنه مثال 
الصراط المستقيمء وهو عبارة عن الوسط الحقيقي بين الأخلاق المتضادة» كالسخاوة بين 
التبذير والبخل» والشجاعة بين الجبن والتهور» والاقتصاد بين الإسراف والعقتیر» والتواضع 
بين التكبر والتخسسء والعفة بين الشهوة واطمود. فهذه الأخلاق المتضادّة لها أطراف إفراط 


١‏ الشفع] الشفيع ۳ يبين] gus‏ ۷ مشفوع] مصفوعاً ٩‏ غضبان] غضباناً | يتغير] يتعين ۱۶ تقول] يقزل | تقدم] 
يتقدم ۲۱ التبذير] الإشراف والتبذير ۲۲ والتخسس] التخاسس | 334s [aptly‏ | فهذه] أفهذه 


تحفة المتكلمين في الرد على الفلاسفة ۱۹۳ 


وتفريطء وها مذمومان» keg‏ وسط هي غاية البعد من الطرفين وهو القصدء وكأنه لس من 
طرف الزيادة ولا من النقصانء كالخط الفاصل بين JEN‏ والشمس ليس من الظل ولا من 
الشمس. وهذا التحقيق هو كمال الادي في مشابته ALI‏ وهم منقكون عن هذه 
الأوصاف التضادة» وليس في إمكان الانسان IGA‏ // وهو الوسطء وهو الصراط 
الستقیم. وهو بين الطرفين ولا عرض له. وإذا فهمت هذا فإذا مقل الله تعالى الصراط 
المستقيم الذي يطالب كل أحد بالاستقامة عليه مقله Le‏ هو مثل الخط الهندسي الذي لا 
عرض cal‏ من استقام في هذا العالم وصار ذلك وصفاً له طبيعياًء فان العادة طبيعة خامسةء 
مر على الصراط مستوياً. فهذا حق IS‏ ورد به الشرع. 

الكلام عليه: إن ما تقدم من الإلزامات على فصل الشفاعة يلزمه أيضاً فها ذكره» لأنه تعالى 
ذكر الصراط gar‏ لا يفهم منه في لغة العرب» لا في حقيقتها ولا في مجازها» وذلك مشهور 
ومعلوم» ولا معنی للاکثار فيه. ويقال [له]: إن الصراط المذكور في LEW‏ الواردة فيه يختص 
الآخرة» والذي ذكرته من المعنى يختص بالدنياء لأن الوسط في الأخلاق المتضادة هو في الدنياء 
فا صراط الآخرة؟ فا ذكرته لا يتخرج عليه الصراط الذي وقع السؤال ase‏ وأيضأء فهذا 
الوسط بين الأخلاق قد يسلكه بعض USS‏ وقد لا يسلكه بعض المؤمنينء إذ لا يبعد أن 
يكون في رهابنة النصارى وأحبار الهود من سلك ذلكء وفي المصدّقين محمد صلي الله عليه 
ally‏ من لا يسلكه» فيلزم ما ذكرته من معنى الصراط أن يكون بعض الكفار من أهل 
السعادة» وبعض المؤمنين من Jal‏ الشقاوةء لأن من مر على الصراط قد سعدء ومن ل يمر 

ومن جلة ما ناقض فيه قوله: وليس في إمكان الانسان الانفكاكء ثم قال في آخر الفصل: 
فن استقام في هذا العالم على الصراط المستقيمء فصار وصفا له hank‏ فان العادة طبيعة 


[۱۳۱ب] 


خامسة» // فقد مر على الصراط مستویاً. فیقال له: کف مر على هذا الصراط» وهو غير (۱۳۲] 


مکن لادي» وما لا يمكن حصوله لا يحصل وجوده؟ فعلی قولك هذا ليس في الادمیین من 
مر على الصراط» خصوصاً وقد جعلته Gol‏ من کل دقيقء فمن يكنه هذا العمل؟ فهنا 
الفصل الكلي بينه وبين ما یضادّه» وإذا لم يمكن لم يوجد. وبلزمك مثل هذا في الأنبياء علهم 


۳ عن] من ٤‏ الوسط] التوسط ۵ بين] من ۸ مر]ومر ۷ يمر ]يمره ۲ [od‏ الادي | قولك هذا] هذا 
قولك ۲۳ العمل] العلم i‏ 


۲ب ] 


۱۹ ری ال اين PU‏ 


فها تملك ولا آملك. فان قیل: إنه قال في آخر کلامه: فمن استقام» فصار ذلك وصفاً d‏ 
pean‏ وذلك لا يصح الا فمن استقام على الحقيقة على ذلك الصراطء [قيل له:] وقال: إنه 
بالعادة pity‏ عليه فان العادة والاعتياد مکن لكل أحد في کل ما يقدر عليه العبد. فصح 
أنه ناقض. 


já 
فأما الکلام في ثواب المطيع وعقاب العاصي فقد قالوا في ذلك ما نحكيه بالفاظهم. ذكر أبو‎ 
علي بن سينا في کتاب المبدأ والمعاد في سعادة اللفس وشقاوتهاء فقال*"': إن لكل قوة فعلا‎ 
الغضب وسعادته هو‎ SNS الشهوة وسعادعا هو اللذت‎ SSG هو كالهاء وکالها سعادتهاء‎ 
الغلبةء وكذلك كال النفس الانسانية أن تكون عقلاً جردا عن المادّة ولواحق الادة. فان‎ 
النفس الإنسانية ليس فعلها الذي يختص بها إدراك المعقولات فقطء بل لها بمشاركة البدن‎ 
أفعال أخرى لها بحسها سعادات» وذلك // إذا كانت هي كا ينبفى» وذلك أن تكون الأفعال‎ 
سائقة إلى العدالة. ومعنى العدالة أن تتوسط النفس بين الأخلاق المتضادة فيا تشتهي ولا‎ 
تشتبي» وفها تغضب ولا تغضبء وفيا تدر به الحياة ولا تدبرء والخلق هيئة تحدث بالنفس‎ 
انقيادهاء فان العلاقة التي بين البدن والتفس توجب‎ yey gal الناطقة من جمة انقيادها‎ 
وانفعالا.‎ Wa kex 
فالبدن بالقوی البدنية يقتضي أموراء والنفس بالقوة العقلية تقتضي أموراً مضادّة لکثیر‎ 
البدن [في] فعله.‎ cae? منهاء فتارة تحمل النفس على البدن فتقهره. وتارة تسام للبدن فعله»‎ 
أنه يعسر عليه بعد‎ ge فإذا تکرر تسلهه له أحدث ذلك في النفس هيئة إذعانية للبدن»‎ 
ذلك ماکان لا يعسر قبل من مانعته وكفه عن حركتهء وإذا تكرر منعه له حدث منه للنفس‎ 
هيئة غالبة يسهل عليه بذلك معاوقة البدن فيا يميل إليه ما كان لا يسهل قبل. وبالحقيقة فان‎ 


تغضب+*] بصعب ولا يصعب 


۲ قبل] + له ۱۲ لها بحسها] بها eas ۱۶ GUL ۱۳ k‏ 
۵ للبدن] بالبدن ۱۸ فعضي] فقنح ۲۰ حركته] کده 


۳ قارن المبدأ والعاد لابن سينا ص ۱۱۳-۱۰۹ 


تحفة المتكلمين في ofl‏ على الفلاسفة ۱۹۵ 


الهيئة الاستيلائية ليست هي غربة من جوهر النفس. بل هي من طبع التجرد والتفرد عن 
المادة ولواحق coll‏ والهيتة الاذعانية هي الغريبة المستفادة من الادة لما يقتضي جوهر النفس. 
فسعادة النفس هي كال ذاتها من الجهة التي تخصهاء وهو صيرورتها Lie We‏ وسعادتها من 
ae‏ العلاقة التي بینها وبين البدن أن يكون لها الهيئة الاستيلائية. 

ثم اللذة تتبع الادراك. لا حضور الکیال» بل اللذة // هي إدراك PML‏ بجس» ويجب أن 
يكون بغتة. قال: ALL,‏ فإن اللذة الحسية هي الإحساس AWG‏ وكذلك [يجب] أن يكون 
كل ail‏ وملام كل شيء هو ابر الذي بخضه» والخير الذي يختص الشيء هو كاله الذي 
هو فعله لا قوتهء ملام النفس الناطقة تعمل الخر احض والموجودات الكائنة عنه على النظام 
الذي يجعلها في واحدة [واحدة] مستفادة من الواحد الق وتعقل ذاتهء فإدراكها لهذا JAKI‏ 
[هو cle‏ وقد يجوز أن يكون الكمال] الذي للشيء بالطبع يحصل له ويدركهء فلا يلتذ 
[ويشتهي. ويلتذ ما ليس بالحقيقة لذیذا] لسبب خارجء وهذا مثل الحاسة الذوقية إذا عرض 
لها آفة ل تستطب الحلو ولم تستلذ بهء ورا اشتبت من الطعوم ما ليس لذيذا بالحقيقة. 
وكذلك لس بعجيب أن [لا] تستلذ النفس الناطقة ما يحصل [لها] من كالها وتستاذ غير 
ذلك. ما لمرض Glas‏ وإما gad‏ الذي یقارها» وکا أن الآفة إذا زالت عن الحاسة عادت 
إلى ما لها بالطبع فكذلك مفارقة النفس للبدن»:إذا رجعت إلى جوهرهاء وجب أن يكون لها 
من اللذة والسعادة ما لا يمكن أن يوصف أو يقاس بها اللذة الحسية. 

وذلك لأن أسباب هذه اللذة أقوى واکثر وألزم للذات. ولفا قلنا: إنها أكثرء لأن مدرك 
العقل هو الكل» ومدرك الحس هو بعض من الكلء Lely‏ كان ألزم للذات لأن الصور امعقولة 
// التي يعقلها العقلى تصير ذاته» فيرى ذلك SLAY‏ لذاته» والدرك ذائه. [فالمدرك] والمدرك 
راجع کل واحد kes‏ على الآخر. آما الشهوانية فإدراكها ظاهري غير متوغل إلى حقيقة الشيء 
الملائم» بل lel‏ يصل إلى ظاهره. ولأن المدرك والمنال ليس ماكلا أو EL)‏ وما أشبههاء بل 
الشيء الذي هو البهاء احض والخير احض silly‏ يفيض من ذاته كل خير وكل نظام وكل 


١‏ الاستيلائية] الاستعلائية ” الجهة] de‏ © حضور] بحضور YA‏ قوته] لأقربه | Jain [Jas‏ 4 مستفادة] 


مستفاداً | وتعقل] بفعل ١١‏ لسبب] سیب ۱۲ آفة] الآفة | تستطب] تستطلب ۱۳ بعجیب] بعجب 
٤‏ يقارنها] igu‏ ۱۷ وألزم للذات] atl,‏ من اللذات | مدرّك] يدرك ۱۸ ومدرك] مدرك | بعض ...الکل*] مدرك 
النفس | آلزم للذات] ألذ من اللنات | الصور] الصورة ١3‏ تصير ذاته] بتصرفاته | فيرى ... المال] أن يرى تلك JH‏ 
۰ راجع] راجعي ۲۱ والمنال] والمثال 


(irr) 


[۱۳۳ب] 


]1۱۳۶[ 


[Lire] 


۱۹۹ رگن الدين اين PU‏ 


لذة. وهذه اللذة شبيهة باللذة التي للواحد abt‏ الأول بناته وإدراك ذاتهء وللروحانیین» ومعلوم 
أن اللذة التي لها والسعادة فوق لذة المار بالجماع والقضم. ونحن لا فشتهي هذه اللذة ولا 
نتصورهاء وان كان Jadi‏ والبرهان يدعو إلهاء كالعنين لا يعرف إذة الماع ويعلم في اجملة أن 
في ذلك لذةء ونحن لا ندرك الملاءمة التي لها من aa‏ الشعور بها بسبب الادة, فإذا فارقنا 
البدن» SG‏ قد حصل لنا العقل بالفعل» فكنا بحيث يمكننا أن Ja‏ من Jadi JE‏ الفقال 
بالذات کیال العقول» طالعنا dads‏ المعشوقات الحقيقية واتصلنا بهاء ولم يكن لنا نظر البتة إلى 
ما تحتنا من العالم الفاسد. 

Jas بدنية ما‎ ina تكون مفارقتنا للبدن على الحقيقة إذا فارقنا وليس فينا‎ Lal, 
بالإذعان» والبدن يعوق عن الشعور بلذة الكمال الذي نكتسبه من غير مخالطة ولا ملابسة»‎ 
بل // بسبب الهيئات التي للنفس من البدنء والإقبال الذي للتفس على البدن. فإذا فارقت‎ 
البدن» ومعها تلك الهیتات. كانت كأنها غير مفارقة» فهذه الهيئات تمنع النفس عن السعادةء‎ 
من الأذى عظيأء لأن هذه الهيئات مضادة لجوهر النفسء وكان إقبال‎ eg 52 ومع ذلك‎ 
زال ذلك الإقبال فيجب أن تحس با‎ BE النفس على البدن يشغل عن الإحساس بضادعاء‎ 
فإذا‎ care يضادهاء فتتأذى بها أشد أذى. وهذا نظير من به مرض وله شغل شاغلء فغفل‎ 
فرغ من ذلك أحس بهء إلا أن هذه الهيئات غريبة» فلا يبعد أن تكون ما يزول على الدهرء‎ 
في العذاب. فأما‎ ale ويشبه أن تكون الشرائع جاءت بهذا المعنى» فقيل: المؤمن الفاسق لا‎ 
ثم تارك الجهد فيه ليكتسب‎ cad) لنفسه‎ Bye للشاعر به في الدنياء وا مكتسب‎ GUN النقص‎ 
[العقل] بالفعل اكتساباً تام إذ المعول على المعصية والجحدء فن الداء العناء والألم الكائن عنه‎ 
بإزاء اللذة الكائنة عن مقابله. وذلك الألم أشدّ من كل إحساس بنافٍ من مزاج ناري أو‎ 
زكريري» أو بضرب وقطع» ونحن لا نتصور ذلك للمعنى الذي قررناه.‎ 

فهذا ما قال في سعادة النفس وشقاوتها في هذا الكتابء ویتبین به أنه لا ثواب ولا عقاب 
// عندهم إلا هذا القدرء ونحن نتكلم بعون الله تعالى على الجملة التي حكيناها عنه إن شاء 
الله تعالی» ثم نذکر سائر ما ذكره في كتب له غيره. وهذا كما تراه مبني على القول بالتفس» 


١‏ وللروحانیین] والروحانیین 4 الشعور بها] السعي لها 5 بالنات] باللنات | دفعةً] رفعة 5 الشعور] السعود 
الكيال] الملل ٠١‏ والإقبال] ١١ Skeet,‏ کاما] We‏ ۱۳ بمضادجا] بمضادها ٠١‏ أشد أذى] أشداداً 
۵ أحس] الحس ۱۸ والجحد] والحجر ۱٩‏ تاري] بازاء ٠١‏ للمعنى] العنی 


تحفة المتكلمين في الرد على القلاسفة ۱۹۷ 


وقد by‏ أنه لا طريق إلى del‏ فيجب نفيهاء فإذاً لم Com‏ جميع ما فرّع علها. ثم مع هذا 
ننظر فيا ذكره تفريعاً ade‏ 

أما قوله: إن لكل قوة فعلاً هو LUIS‏ وکالها هو سعادتهاء وكال الشهوة وسعادتها هو 
اللذة» وکیال الغضب وسعادته هو الغلبة» فکذلك کال النفس الانسانية أن کون عقلاً جردا 
عن المادة ولواحق المادة» يقال له: إنه ليس للقوة فعل ولا لذة ولا كمال على قولک ولا على 
قولناء لأنكم تقولون: إن الانسان جموع gle‏ وجد منها إنسان واحد» وهذا المدركء وهو اللتذ 
وهو الكامل دون القوى» ومتى أضيف ما EIS‏ إلى الأبعاض وقواها كان توسعاًء ونحن نتكلم 
في الحقائق» لا في التختلات. لأن الجاز فائدته التشبيه والتخيل دون التحقيق. ونحن قول 
AS‏ أيضأء فنقول: إن جموع هذه الأجزاء هو حي واحدء والأبعاض والأعضاء آلات له في 
الأفعال والإحساس SLE,‏ فالعضو والحاسة لا يدرك ولا يلتذ ولا يعقلء dally‏ بهذا 
أولي. ومن وجه آخرء وهو أن تقولون: إن النفس // تدبر البدن بواسطة قوى البدن» 
فالقوى على هذا أيضاً تكون آلات للنفسء والفاعل هي النفس» وهي الملتذة والآلمة والمدركةء 
وإذاكانت واحدة» فکان الإنسان نفساً واحدةء بطل قولك: إن كمال كل قوة هو فعلهاء 
وبطل الأصل الذي Cae‏ عليه. 

فإن قيل: إنه يعني العنی الذي أشرتم إليه بهذه العبارات» وهو أن كمال الانسان من 
حيث هو مشته هو بفعله الذي هو إدراك الملائم» وكذلك هو بعينه سائر ما ذكر من 
العبارات» فكأنه قال: فهذا الواحد تارة يكمل باللذة التي هي فعله من حيث هو مشتهٍ وتارة 
JK‏ بالغلبة من حيث هو غضبان» وتارة JK‏ لصيرورته We‏ عقليأء لكنه توسع في العبارة» 
فأضاف کل كال إذلك الواحد إلى كل 0393 قیل: إنه متی آراد ما 693 بطل غرضه من AA‏ 
التي laf‏ لأن غرضه منبا أن يبين أن اللفس مفرد عن البدن وتشتغل بلاذها من دونهء 
فإذا كانت اللفس مع البدن شيا واحداً لم يصح أن يقال: إنها مفرد // من البدن» ویبطل 
جميع ما ai‏ في سعادتها وشقاوتهاء وطالبناه بالبرهان على صصة انفرادها با قاله. 

وغرضنا با ألزمناه lel‏ يتم أيضاً بأن نقسم الكلام cade‏ فنقول: ليس يخلو حال هذا القائل 
إما أن يجعل الإفسان جموع معان» إذا انفرد کل أحد منها بفعل يضاف إليه و[كذلك] من 
غيره من المعاني» أو يقول: إنه وجد من جموعها شيء واحد هو المدرك والفاعل والملتذ» وهو 


cue [ue ۰ ما] أن ما‎ ٩ یت‎ [Cay ۶ آلات] الان‎ ٩ 
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الذي JK‏ بأفعاله ويلعذ بإدراك cal‏ ولا ثالث لهذين القسمین bel‏ يرجعان إلى نفي 
وإثبات. فان قال GUL‏ لم يصح على أصوطم» لأنه يلزم عليه أن تكون نفس الانسان مع سائر 
مواده bus‏ واحداء فيبطل قوطم أنها في ذاتها عقل» Lely‏ برينة عن الواد. وبطل قوطم 
بتجردها وتفردها وسائر ما فزعوا على ذلك» ون قال بالأول لم يصح Lal‏ لأن العام آولي 
ob‏ الانسان واحدء ail,‏ فاعل واحد وأنه مدرك وملتذ واحد وعاقل واحدء وهو الذي 
يستحق الذم أو المدح بفعله ومتى أضيف الذم إلى أبعاضه وأجزائه أنكره کل عاقل. 

وأما قوله أن للنفس Wal‏ مشاركة البدن فلها بحسها سعاداتء وهي إذا كانت متوسطة 
بين الأخلاق التضادة فها تشتهي وفيا لا تشتهي» وفيا تدبر به الحياة ولا تدبر» // والخلق 
هيئة النفس الناطقة من جمة انقيادها للبدن وغر انقيادهاء فإن العلاقة التي ييا توجب 
أفعالاًء فتارة تقهر النفس» وتارة تسام للبدن Sho‏ فهضي البدن[في] فعله» bp‏ تكرر ذلك 
مها حدث فيا هيئة إذعانية للبدن» فيعسر علیها ما كان لا يعسرء فإذا فارقت البدن حدث 
فا هيئة استیلائية فسهل Yo‏ ما كان لا يسهلء فيقال له: إنه بظاهر كلامك هذا قد 
جعلتها فاعلين» کل واحد منیا dopat Sed Jai‏ ويؤثر فعل کل واحد منهما في الآخرء 
Lia,‏ باطل با دنا الآن من أن الانسان Job‏ واحد يفعل بحسب إرادته. وكان يلزم ما قلته 
أن النفس قد تفعل فعلاً في البدن تقهره به أن يجد أحدنا بدنه ممولاً على بعض آفعاله» GIT‏ 
يندفع إلى AE‏ من الجهاتء فيدفعه غيره cll)‏ بأنه جد فصلاً ظاهراً بين ما إذا دفع إلما وبين 
ما إذا لم یدفع» وأحدنا لا جد ذلك في أفعاله. 

ومن وجه آخرء فهو أنكم تقولون: إن النفس pat‏ البدن بواسطة قوى النفس» وهذا 
يقتضي أنها هي الفاعلة وحدهاء والبدن بقواه آلة لهاء VAN,‏ يصح أن تكون Sele‏ فكيف 
يصح أن تكون الآلة فاعلة في الفاعل فيها؟ ولأنك Cash go‏ للبدن أفعالاً سألناك عن وجه 
تعلقها بالبدن حتى تضينها إليه. ولا تذكر في // ذلك lary‏ إلا ويلزمك أن يكون البدن فاعلاً 
میم هذه الأفعال» وليس الفرق في ذلك إلا ما نذكره نحن من أن أفعاله يجب أن تقع بحسب 
دواعيه وبحسب الاته وذاته» ومعلوم أن كل ما يصدر من البدن هذا calle‏ فیبطل أن 
يضاف فعل من أفعاله إلى غير البدن لأجل تردد دواعيه. [فإن قلت: إغا الإفسان في] منزلة 
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فاعلين متصلین. لأنه كا أن له داعياً إلى فعل القبیح ليستادٌ بهء فعقله نعه من فعله للع 
بقبحه» فشهته لذلك بفاعلين» أحدها باعث على الفعل» والاخر يصدّه عن ذلك الفعلء 
أجبناك با نقدم من آنا نتكلم في الحقائق» لا في التخيلات» وطالبناك بأنه يصح أن تنفرد 
النفس عن البدن مع أنها مع البدن» لا يستغني واحد في الأفعال ؟ 

ويقال له: إن كانت آخلاق النفس تضاد أخلاق البدن» وهذا تصده عندك عن بعض 
أخلاقه» ويصح عندك أن تتجرد وتتفرد عن البدنء فلم اشتغلث بتدبيره ولم تنفر عنه» ول 
تركها العقل الفعال وهذا الاشتغال مع أنه ولي الفيض للخير علهاء وأولى الفيض أن يصدها 
عن الاشتغال بتدبير هذا الخسيسء وعن هذا الذي يحملها عليه البدن حتى تذعن له في 
حك الأخلاق التي تصير Lin‏ لشقاوتها؟ وهذا أحد ما يدل على تلفيقات كاذبة يلفقونها من 
أن العقل يفيض الخير علهاء ويدل bat‏ على بطلان // قوم أن النفس تدبر البدن» لأنها 
عندهم بريئة عن الموادء وهي عقل في نفسهاء خير محض کالعقول» فلم يترك العقل البدن يفعل 
الرذائل Wey‏ بذلك؟ ولأما إذا قدرت على قهر البدن فتغلبه» وأا موجبة لتلك الغلبة» لم 
[يكن] ذلك لها إلا لذاتهاء وذاتها لا dal jas‏ فيلزم أن تكون Lal‏ قاهرة للبدن حاملة له على 
الأخلاق الجميلة. وم أن الذي أوردته هي كلمات مزخرفة de‏ غير مفضية إلى de‏ يقيني» 
ولهذا قلت في جملة كلامك: إن الهيئة الاستيلائية ليست غريبة عن النفس» بل من طبع 
التجرد والتفردء والهيئة الإذعانية هي الغريبة المستفادة عن المادة. فیقال لك: إذن ذاتها توجب 
الاستيلاء» فكيف قلت: من lage‏ هذا الأذعان» وذات الشىء لا تتغير إلا إذاكان من قبيل 
الكائنات الفاسدات» والنفس عقل عندك ليس بكائن» ولا يقبل الفساد؟ 

فان قال قائل: إن الموجب قد يقهر على خلاف alel‏ فلذلك قالوا: إن اللفس يصح أن 
تقهر على خلاف طبعهاء فلم يلزيحم ما ذكرتم» قيل له: إن هذا لا يجوز في العقل» والنفس 
عندهم عقل في ذاتهاء ولو جوّزوا ذلك في dad‏ لزنم أن يجوزوا أن يقهر البارئ تعالى على 
خلاف ما توجبه ذاته» لأنه عقل كسائر العقول» ولأنه لو سام ذلك في النفس أنه إذا صح أن 
يقهرها البدن على طبعهاء فهلا قهرها العقل الفعال على خلاف ما يقهرها عليه البدن // من 
الفضائل؟ وهذا أولى» لأن العقل أقدم من النفس ومن البدن. ويقال ied‏ إن كانت النفس 
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تقبل الاذعان وتترك البدن تارة وفعل الرذائل bb‏ هي تقبل الشرء لأن تخلية الغیر وفعل الشر 
هو شر. فا أنكرتم أن oS‏ اللفوس على ضربين» نفوس خبرة. وهي التي تقهر آبدانها على 
الفضائل. وشريرةء وهي التي تذعن لأبدانها في فعل الرذائل؟ فیبطل قولک أن النفوس das‏ 
بالعقول» فبعُد أن الهيتة الإذعانية غريبة في بعض النفوس» فتبطل جملة KK‏ وغرضک عنهاء 
وهو سعادة بعض النفوس وشقاوة البعض وأن ذلك ثوابها وعقابها. وما أشبه ما دكرتم بسخف 
الشنوية والمانوية والديصانية وما يذكرونه في النور والظلمة. 

Sling‏ لهم: إن كانت النفس تقبل الهيئة الإذعانية للرذائل فلست خيراً Lat‏ في ذاتهاء لأن 
قبول الشر شرء وقد صدرت النفوس على قولک من العقول» فيبطل bal‏ قولک: إن العقول 
خير محض. وإذا لزم هذا في العقول لزم مثله في ذات الباری. فلا يكون ذاته خيراً محضأء لأنه 
أوجب Sie‏ ليس بخير محض من حيث يوجب ما ليس بخير حض» وهي النفوس. ويبطل 
قوطم أن كمال النفس أن تكون عقلاً مجردآء ویبطل قوم أن ملاثم النفس الناطقة تعمل الخير 
الحض والموجودات الكائنة منه على النظام مستفادة من الواحد // البق لأنه یلامُها ما تقبلها 
ذاتهاء وهي تقبل الشر والخيرء وتستفيد على قوم من الواحد الحق النظام» كا تستفيد من 
البدن الإذعان للشر. 

وأما قوله: وقد يجوز أن يكون الكمال الذي للشيء بالطبع يحصل له ویدرکه. فلا hab‏ 
ويشتهي» ويلتذ ما ليس بالحقيقة لذیذا لسبب خارج» وهذا مثل الحاسة الذوقية إذا عرض لها 
آفة لم تستطب الحلو ول تلتذ به» وريا اشتبت من الطعوم ما ليس لذیذا بالحقيقة فكذلك 
لس بعجيب أن [Y]‏ تستلذ النفس الناطقة ما يحصل لها من کالها وتستلذ غير ذلك اما 
لمرض نفساني وإما للبدن الذي يقارنهاء وکا أن BW‏ إذا زالت عن الحاسة عادت إلى ما لها 
بالطبع فكذلك مفارقة النفس للبدنء إذا رجعت إلى جوهرها وجب أن يكون لها من الإذة 
والسعادة ما لم يمكن أن يوصف أو يقارن بها الإذة الحسية. اعلم أن الإلزام عليه فها ذكره من 
سعادة النفس إذا فارقت البدن ظاهر بأن يقال: هلا حصل لها هذه السعادة الآن؟ فاعتذر 
عن ذلك وقال: إنه يجوز أن يكون الكال حاصلاً للشيء ويدركه ولا يستلذه» ويستاذ ما 
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لیس بلذیذ» إما رض وإما لقارنه البدن إياهاء فإذا فارقت البدن وعادت إلى جوهرها وجب 
أن // يكون لها من اللذة ما لم يمكن أن بوصف. يقال له: إنك تخرح الکلام في ذلك كما 
ar $‏ الشاك في الشيء مع دعواك أنك وصلت فیا ذكرته إلى de‏ يقيني» لأنك قلت: إنه يجوز 
أن يحصل SIS!‏ للشيء ویدرکه ولا يستاذهء فتلت: فکذلك ليس بعجیب أن لا تستلز 
النفس ما يحصل لها من کالها. فیقال: ليس کل ما يجوز af‏ يجب أن یکون كاثناً لا محالة» بل 
يجوز أن لا یکون Lal‏ وكذلك فلس کل ما ليس بعجیب أن یکون يجب كونه کاشا» بل 
يجوز خلافه. فا آنکرت أن لا تحصل هذه السعادة إذا تفردت عن البدن ؟ 

وهنا ينادي عليه بأنه لا يعرف مما قله شیتاء بل 554 ذلكء فیکنینا في إبطاله أن نقول 
d‏ ويجوز أن يكون خلافه. ثم يقال id‏ إذا جوزت على النفس المرضء فيعوقها ذلك عن 
استلناذ کالها وتتفي سعادتها» فإن قيل: إن هذا المرض إغا يقع لها لتعلقها بالبدن» قيل له أنه 
آخرح كلامه في [المسألة] مخرج abl‏ فيقال: ذلك لها إما لمرض أو لمقارنة البدن» وهذا يفيد 
أن كل واحد من الأمرين [جائز] في أن لا تستلذ كالهاء ke‏ علتان في ذلك» وعلى سؤالك 
يجب أن تكون العلة واحدة» لزمه ما ألزمناه. وقوله: وهذا مثل الحاسة الذوقيةء قلنا: هذا 
إثبات // لک فلم قلت أن الأمر كذلك؟ وما لم تجمع ببنه وبين اختلف فيه في الدليل الذي 
لمكانته يثبت الأمر كذلك» أو في علته» لم يصح للجواز أن bee OS‏ فرق. 

ثم يقال له: وأي تأثير لانفرادها في استلذاذ ذلك؟ انا لا ag‏ ا ذكرته Uys‏ في عقولنا لذلك 
ولا نجد ذلك في شيء من أقسام العلوم. يبين هذا أن علقتها بالبدن قد تُكسب النفس العلوم 
الفلسفية ببرهانها وتصور الوجود كله في ذاتهاء ولا يمنعها من ذلك مقارنة البدن إياهاء فصح 
أنه لا يحصل لها الکبال مع ما ذكرتهء فكان ينبغي أن تدرك کالها قبل الانفراد. وإذا جاز أن 
يدرك البدن كاله من اللاذ الحسية والمشتهيات الغضبية مع مقارنة النفس coll‏ ولا يعوقه 
ذلك من استلذاذه با ذكرناء جاز مثله في النفس مع مقارنة البدن. يبين هذا أن خلق النفس 
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على الضد من آخلاقه لم ينع البدن ما ذكرناه مع مقارنة ما بضاده من أخلاق النفسء فكذلك 
يجب مثله في النفس وان قارنت البدن. 

وأما ترجيحه لتلك اللذة بقوله أن أسباب تلك اللذة أقوى وأكثر وألزم OU‏ فهذا صن 

(۱۳۹ب) جملة التخيل ولا das‏ به de‏ يقيني. gy‏ هذا أن قوله: فا كان أكثر لأن // مدرك العقل 

هو الکل. [باطل]» لأن Jie‏ الكل هو عم واحد كا أن العام بالجوهر هو واحدء وكذلك ه 
الكل واحد من حيث هو کل فلا كثرة على ما قاله. وكذلك اللزوم للذات لا يقتضي زيادة 
من اللذة لأجل أن المدرك والمدرك واحدء لأنه لا فرق بين استرواح النفس بالعلم في أن 
يكون Ue‏ بذاته أو بغيره. ألا ترى أن المسائل المشكلة الغامضة إذا ثبتت للنفس حصل [لها] 
من الالتذاذ ما لا تجد في كثير من العلوم بناتها؟ 

وأما Coal‏ بالنفس لكان العلم بفضائل النفس فذلك الاستاناذ من جمة العلوم الثابت ٠١‏ 
إنات النفسء لا من جمة العلمء فبطل الترجيح be‏ ذكر Land‏ ويقال له: ما OS‏ أن تكون 
النفس مستلذة للاذ البدن الحسيةء فتكون مشاركة له في تلك الملاذ» لآما كا تستروح إلى 
العلوم المعقولة فكذلك تستروح إلى المسببات الحسية؟ ومتى ST‏ هذا منكر وقال: إن في 
ذلك استرواح البدن للنفس بذلكء جاز نا في الاسترواح بالعلوم المعقولة أن تقول: إن ذلك 
يرجع إلى استرواح البدن إلى النفس» فإذا جاز هذا فا أتكرت أن تكون مقارتتها للبدن شرطاً ٠١‏ 
في استاناذها با تجده اللفس؟ فإذا فارقت البدن بطل استاناذها أصلاًء كا أنه يبطل بوتا 

۰۱ تدبيرها للبدن بفوات مقارنتها للبدن» // فبطل ما ادعيت من سعادعا بالتجرد والتفرد. 

وقوله: إن تلك اللذة شبهة بلذة الروحانیین ولذة الواحد الحقء فیقال له: ومن أين علمت 
أن الروحانيين یستلنّون بإدراك AT‏ وأن الواحد الحق يجوز عليه اللذة بشيء والعشق 
شيء» go‏ يقال أن لذة النفس Sed‏ بذلك وأن لذتهم فوق لذة امار بالجماع والقضم؟ وما "١‏ 
OSI‏ أن يكون AE‏ المرء فينا ببفسه. إذا اختص بقضاءء هو لما يرى له من الفضل على 
من هو نظير له في الرنسانية» ويتبع ذلك إذعان الناس od toy‏ له بفضله وإنزالهم له عنزلة 
المتقدمين» ويرجعون إليه في ماتهم ويعملون بارائه» فثبت له بذلك ضرب إمارة وسياسةء 


١‏ الضد من] الصديق | أخلاقه] أخلاق | البدن] + أخلاقه | من أخلاق] بأخلاق ۳ لتلك] لنلك | للذات] اللنات 
5 واحد"] أحد ۸ أو]لا | ثبتت] ثبت | حصل] وحصل ٠١‏ استرواح البدن] الاتراح للبدن | الاسترواح] 
الااستراح 5 بما] لما ۱۷ ادعيت] ادعت ۲۱ بقضاء] بعصاء | ]كما | الفضل] الفصل ۲۳ بارائه] بازائه 
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ويتصل بذلك القکن من ذات الدنيا الحسيةء فلها وأمثالها سر هو وبشر؟ فأما الواحد الق 
الواح و ee‏ ااي 

E E یی‎ dela TS 
على نظرائه. والقياس بالغير لا‎ EA أحدنا إذا جمع الفضائل ثم تعجب بنفسه لا يراه من‎ 
بدليل» ولعلهم إنما جوزوا هذا ما لم يجمع بينهما‎ eas ما لم يجمع‎ alle يقتضي أن كل عام هذا‎ 
بأنفسهم لا يزورون لأنفسهم من‎ LE على البارئ قياس على أنفسهم لأنهم [أعظم] خلق الله‎ 
BE الاختصاص بعلوم دقيقة» ولو جاز الاستاذاذ للواحد الحق بشيء لجوزنا أن يكون مجد‎ 
ا أن تشد‎ “a a امال على ما فيه من العام ر‎ 
ی آن کلب ودب ما فیک‎ A ری‎ ak 
SE وبا اضطتی يما‎ Jak أراد الله أن‎ gl} فقال‎ SLI, تنزيله أنه لا يجوز عليه اللهو‎ 
تال ا لَص وق‎ J Pa iets کک‎ sl ما‎ 


Gb sks ۳‏ هو راه 4 الْوَيْلُ 5 dads‏ '« فنزه “ash ee‏ عن الأولاد 
وجواز اللهو بالتسبيح والتقدیس عا وصفه به الواصفون. 

وأما قوله: وإغا-نكون مفارقا gad‏ على الحقيقة إذا فارقنا وليس Lè‏ // هيئة بدنية ما 
Jas‏ بالاذعان» والبدن یعوق عن الشعور بلذة الكال الذي نکتسبه من غير مخالطة ولا 
ملاسة. بل بسبب الهيتات التي للنفس من البدن» [فإذا] فارقت البدن ومعها تلك الهيئات 
كانت كأنها غير مفارقة» فهذه clea‏ تمنع النفس عن السعادة» ومع ذلك تجر lep‏ من 


۲ بناته] بذلك ۳ زهو] فهم > الفضل] الفصل 5 من] مكرر في الأصل ۷ لا] لم ۸ يجمع'] [a | a£‏ + 


oni ٩ de‏ یزور ۱۳ على] علا على | بين] تبین ١١‏ لَهُوأ] ولدأ | 538[ یقذف ۱۷ [Kee‏ عات | فنزه] 
ينزه ۱۹ ما] فعا ۰ الذي نکتسبه] أي مكتسبة 


۳ سورة الزمر (۳۹): > | ۲۳۰ سورة الأننياء (۲۱): ۱۸-١١‏ 


[۱۶۰ب] 
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الأذىء لأن هذه الهيئات مضادّة لجوهر النفس» وكان إقبال النفس على gadi‏ يشغل النفس 
عن الإحساس cleats‏ فإذا زال ذلك الإقبال فيجب أن تحس با يضادهاء فتتأذى به Sah‏ 
أذى. يقال له: ما أنكرت أن تفارق النفس البدن من دون هذه الهيئات» فيبطل ثوابها وعقابها 
على زعمك؟ يبين هذا أنه إنماكان لها هذه الهيئات لقارنة البدن» bb‏ زال فقد زالت العلة 
الموجبة لهذه الهيئات. ألا ترى أن الأسير إذا أطلق فإنه يزول عنه في حال الإطلاق الهيئة 
الإذعانية للأسرء وكذلك العبد إذا أعتق يزول عنه في حال العتق ذل الرق والإذعان؟ 
فكذلك النفس إذا فارقت وجب أن يزول عنها هذه الهيئات» ويبطل ما بنيته على ذلك. 

Ul,‏ قوله: إن هذه الهيئات غريبة» فلا يبعد أن تكون ما يزول على الدهرء ويشبه أن 
تكون // الشرائع جاءت بهذا «gall‏ فقيل: المؤمن الفاسق لا يخلد في العقاب. يقال له: إن 
Jal‏ القبلة اختلفوا في الفاسق» هل ينقطع عقابه أم لاء فقطع بذلك قوم وأباه آخرون» وكل 
منهم سك بآيات من القرآن AE‏ خصوصا من ذهب إلى انقطاع عقابهم» فلا یعلم ورود 
الشرع بذلك. فإن كنت قطعت على ذلك» وخرّجت عليه كلامك dia‏ فدع القطع. وان 
سلكت فيه بقولك: ويشبه أن تكون الشرائع جاءت بذلك» فان الظن لا يغني من الحق 
bai‏ ویقال له: إن كانت هذه الهبئات غريبة» ويزول عنها ذلك كا يزول عن نفس الفاسق» 
فینقطم calis‏ والشرائع ele‏ بدوام calis‏ فصح أن هذه الهیتات لا أصل Ag‏ 

وأما قوله: Lb‏ النقص GUN‏ للشاعر به والکتسب شوقا إليه» ثم تارك الجهد فيه 
ليكتسب العقل بالفعل اكتساباً تامأ والمعول على المعصية» من الداء العناء والألم الكائن عنه 
بازاء اللذة الكائئة عن مقابله» فذلك الم أشد من كل إحساس بمناف من مزاج ناري أو 
Su‏ أو ضرب وقطع» ونحن لا نتصور ذلك للمعنى الذي قررناه» فالكلام على هذه الجملة 
الآخرة هو الکلام الذي سبق. لأن کلامه في شقاوتها نقل کلامه في سعادتها» // فا يرد على 
lasot‏ يرد على الآخر. Lely‏ تهويله ob‏ ذلك الألم أشد من کل !حساس بمناف من مزاج ناري 
أو زكريري فهو da‏ من غير تعويل في ذلك على أمارة Babe‏ فكيف ببراهين ناطقة؟ 
فيقال له: ول كان فوات هذا الفضل والشوق مؤذياً هذا الألم الشديد الذي يفضل على النار 


[We ۳ يشغل] يشتغل ۲ بضادعا] بمصادها فيتاذى | آشد أذى] آشداد ۷ وجب] مكرر في الأصل‎ ١ 
فن]فهي ۱۸ مقابله] مقابلته | بمناف] مناف‎ ۱۷ SUN والکتسب]‎ ١١ لقولك | ويشبه] ويشتبه‎ 
قررناه] هو قررنا | فالکلام] والکلام ۰ فا] فيا‎ ٩ 


yo 
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والزمريرء lly‏ فوات ذلك بمنزلة فواته في الدنیا؟ آلبس الماي تفوته هذه الفضائل وقد 
یتحسر على ذلك إذا رأى مرتبة العلیاء» ولا یلحقه هذا AMI‏ العظیم og All‏ عذاب النار 
والزحریر ؟ فان قال: انا لا نتصور ذلك ا قررناه. لزمه على ذلك ما قررناه. 

فهذا غاية ما ذكره في سعادة النفس وشقاوتهاء وشت Le‏ قدمناه بطلانه وعواره وبالله 
التوفیق. وقد رجوا اللذات العقلية على اللذات الحسيةء فقالوا: إن الذي يكمل فيه العقل 
يستحقر اللذات الحسية في مقابلة اللذات العقلية. ألا ترى أن من خبر بين أكل الحلو الدسم 
وبين الرئاسة والغلبة على الأعداء فان العالي ات يستحقر إذة الطعوم بالإضافة إلى ما ينال 
من a‏ ما ذکرنا. يقال م: نا قد by‏ أن ما جد المرء من نفسهء أو يجده في الشاهد» لا يمكن 
القياس عليه إلا إذا جمع بين الأصل // والفرع في العلة» ونحن لا نتکر اللذات العقلية» ونسلم 
أن طلب المنزلة وعلو الرتبة والغلبة مطلوب العقلاءء aes‏ أن لا تتکروا نتم أن اللنات 
الحسية مطلوبة لهم كاللذات العقلية» وليس يجب إذا شارك العاقل في اللنات الحسية الام 
أن تخرح من US‏ مطلوبة» لأن مشاركة الغير في اللذة لا ينقض الاستاذاذ بإدراك PM‏ ولا 
ينقصه. ألا ترى أن اجتاع جاعة من العقلاء في اللذات العقلية لا توجب or bea‏ فها؟ 

وما هو صوّره من المثال يقترن به أمور غير اللذة العقلية. فلذلك يؤثر على الإذة الحسية 
ويشوبها مع ذلك تصور اللذة الحسية. یبن هذا أن من خير بين IST‏ الحلو الدسم وبين الغلبة 
على الأعداء والراسة» فآثر الثاني دون الأول» فإنه يقترن بذلك رفع الغيظ عن النفس وما 
طالب الرئاسة والغلبة على الأعداء القکن بعد الظفر بذلك من اللذات الحسية وخلوصها له 
من غير مانع ولا مدافع» فيؤثر طلب الرئاسة لما يتصور من ذلك آیضا. وإذا كان كل واحد 

من اللذتين مطلوباً للعاقل» وكان // ثواب الآخرة هو الفوز العظيمء لزم أن يكون مشلا 

على كل Gr‏ ومطلوب» فيجمع اللذتين من الظفر بالمنزلة الرفيعة والتعظيم العظيم شيء من 
التوسع في اللنات الحسية 5 من کل cô pina‏ على ما يقوله المسلمون من أن المنتفعات 
الحسية [التي] تصل إلى أهل الجنة ات وت eae‏ نس 
املك التي جمة التعظيم فيها تكون أكثر من اللذة الحسية. 


۸ أن] انا ٠١‏ تتکروا] تذکروا ۱۲ ينقض] ينقص ۱۵ تصور] بصور ۱۷ [oÁ‏ ولناة ۱۸ اللنات] اللناة 
٩‏ واذا] واما 


[yer] 


[ier] 
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وقد by‏ فيا تقدم أن التكليف يتضمن معنيين» لكل واحد منیا تأثير في استحقاق الثواب 
على جمة التعظم بالملاذ الحسية» لأن الذي کلفه الله تعالی المكلفين هي مكارم الأخلاق مع 
جعلها BLS‏ علهم» من عبادة الله Sls‏ وشكره aches,‏ وأفعال dF‏ من الوفاء بالعهد وأداء 
الأمانات إلى أهلها والكف عن المظالم ومواساة Jal‏ الحاجة والاحسان» وما يدعو إلى ذلك 
من الصلاة والصيام وأفعال الحج وجمحاد کل مانع هذه الأخلاق الكريمة من الکفار» والأمر 
بالمعروف لن لا يعمل بها من المصدقين بالله وبالرسل» فها يعمل بها ستحق التعظيم لكونها 
مكارم وواجبات» وبكونها شاقة تستحق المنافع الحسية. فإن إيصال الشقة في العقل يقتضي 
إيصال منفعة» وكون الفعل Lely‏ يقتضي التعظيم» وكا أن الحكين لا ينفصلان في التكليفء 
بل الفعل في نفسه واجب // وشاقء فا يستحق به هو لذة واصلة على حمة التعظيم. 
فالشرع ورد LE»‏ إلى مثل هذه اللاذ. فكان هو الثواب المطابق لا کلفه العبد دون أخذها 
من اللذة العقلية على ما ذکوه. 

ويقال لهم: ان تقولون: انا نصدّق بالسمعء وقد وعد الله تعالى في حك تنزيله المكلفين 
الثواب على الحد الذي col SS‏ وذلك مكرر فيه» Logas‏ في سورة الرحمنء فهلا AI‏ 
الثواب كذلك؟ وقد بينا أن التكليف لا بستقم على أصوهمء وإذا OL‏ التكليف فات 
الاستحقاق» ففات الثواب والعقاب على الحد الذي ورد به السمعء فلا بد لهؤلاء من حمل 
ما ورد به السمع على المعاني الباطنة التي يقول بها الباطنية» وسنتكلم على ذلك إن شاء الله 
Sls‏ 

ول نجد لهم کلام مفضلا في تخريج ما ورد به السمع من تفاصیل الوعد والوعید على 
طرقهم» وغاية ما ذكر عنهم على AH‏ في ذلك» قالوا: إن طاعة الله تعالى تفضي إلى السعادة» 
ومعصيته تؤدي إلى الشقاوة» والسعادة عبارة عن إذة تزيد رتبتها على اللذة الجسمانية من 
المطعم والمنكح والمشرب التي يشارك فما البهائم» ۸ یتعل عنها رتبة Lely AEW‏ هو اتصال 
بالجواهر العقلية AKN‏ وابتهاح Jas‏ هذا الكمال الذي الاستاناذ باللذات الجسانية محتقر 
بالإضافة إليه» // والشقاوة عبارة عن oF‏ الشخص محجوباً عن ذلك SIS‏ مع التشوّق إليه 


٥‏ كل] وکل ٦‏ فما] فها ۷ إيصال] اتصال ۸ إيصال] اتصال ٠١‏ أخذها] أحدهها ۱٩‏ عنهم] هم | السعادة] 
سعادة ۲١‏ یتعل] يتعلى | عنها] عنه ۲۲ الملكية] المليكة | الکیال] الکلام | محتقر] yes‏ ۲۳ إليه'] إلا 
التشوّق] الشوق 
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والشعور به» ون ألم ذلك يستحقر في مقابلته ألم النار. وما ورد به القرآن أمثلة ضربت لعوام 
الخلق للا قصر فهمهم عن درك تلك اللذة» فإنه لو تعدى oll‏ صلى الله عليه في ترغيبه 
وترهيبه إلى غير ما ألفوه وتشوقوا إليه لم تنبعث دواعهم للطلب» فذكر من الإذات آشرفها 
Puc‏ وهي المدركات lbh‏ من الحور والقصور إذ يحيط بها حاسة البصرء والطاع 
والمناكح إذ يحيط بها القوة الشهوانيةء وما عند الله للصالحين خير من جميع ما أعربت عنه 
العبارات ونبهت عليه الأمثال. ولذلك Se‏ عنه تعالى قال: أعددت لعبادي الصالحين ما لا 
ye‏ رأت ولا أذن “معت ولا خطر على قلب بشرء وکل ما ذكر من الجسمانيات قد خطر 
على قلب بشر. ۱ 

قال: والداعية إلى القشيل OU‏ والالام بالمألوف منها عند العوام كالمصلحة في الألفاظ 
الدالة على التشبیه في صفات الله تعالى» فإنه لو وصف هم جلال الله تعالى الذي لا يحيط به 
الصفات» وقيل طم: صانع العام لس بچسم ولا عرضء ولا هو [في السماء] ولا خارح AS‏ 
وان الجهات كلها فارغة عنه» لتهوّر الخلق إلى إنكار وجوده» فإن عقوم [لا تحیط] // بوجود 
موجود [لا] ترده الأوهام والحواس» فاستزلهم إلى ضروب من القثیل لير في نفوسهم 
التصدیق به» فیسارعون إلى امتثال الأوامر cal (as‏ والانزجار عن المعاصي le‏ له. يقال 
ph‏ لیس let‏ إما يعني با خاطب يه الکلفین معنی ماء آو لا هی به شبتاً اصللء وهنا 
الثاني يقتضى أن یکون خطابه ces‏ وهذا ما يأباه الفلاسفة ویأباه هذا القائل» لأنه يقول: إنه 
تعالى عنى با وعد الملاذ العقلية. وان عنى به معنى فإما أن يعني به ما يفهم منه أرباب 
اللسان في تخاطهمء أو يعني به ما لا تقوى عقوم على فهمه» ولا يفيده الخطاب في لغتهم. 
ob‏ عنى الأول لم يصح على طرقهم» لأنه وعد باللذات الجسمانيةء وليست هي ثواب المطيع 
عندهم. وإن عنى الثاني» وهي Gull‏ التي لا يفهمونها في تخاطبهم بلغتهم» ولا تقوى عقوم على 
فهمهاء أدى إلى ضروب من SA‏ منها أنه يلزم منه أن يكون alles‏ عبثاً إذكان لا يفهم به 
ما cobe‏ فهو بمنزلة أن ُسمعهم Vee bpo‏ غير منقطع بحروف ويعني بذلك معنى لا يمكن أن 
يفهم منه. ولأن الخطاب بالكلام إغا وضع ليفهم به ما يعنيه الخاطبء فإذا لم يفهم به كانت 
الخاطبة به لغواً عبثا. ومنها أن يكون تغريراً وإغراء بالجهلء لأن من خاطب Lp‏ بلغتهم [بفیز 


۵ آعربت] أغريت ٩‏ عند] عوام ٠١‏ في] من 
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[gre‏ فقد أغراهم على أن // يعتقدوا منه ما یتفاهمونه في مخاطبتهم بتلك اللغةء وذاك قبیح. 
ومنها أن يكون تکلیفا بفهم ما لا طريق لهم إلى فهمهء وذلك قبيح. 

فان قال: ما أنكرتم أن يفعل الحكيم قبي ما التزمقوه من العبث والاغراء بالجهل والخاطبة 
ما لا يفهم له معنی؟ قيل له: أما الفلاسفة الذين يصفون خيراً Las‏ فلا يجوزون عليه ما 
جوزته» Ly‏ جوز ذلك عليه المجبرة. فان ارتكب ذلك الفلاسفة PLAT‏ با كلمنا به gdl‏ 
وهو موجود 6 الكتب» ولدس هذا موضع ذكه. وإذا وجب آن يعي alhs‏ ما یفهمونه 3 
لغتهم سقط جميع ما قاله. وأما ما يحتح به من قوله عليه وآله السلام: أعددت لعبادي 
yh lull‏ ما لا عين رأت. الحديثء فيقال له: إنه روي أنه عليه وآله السلام قال في وصف 
الجنة: ما لا عبن رأت ولا أذن معت ولا خطر على قلب بشرء منه ما Kalbi‏ عليه» أي 
سوى ما وضفته K‏ من نعم الجنةء مع ما لم يطلم عليه gill‏ لم يخطر على قلب بشر. 

وهكذا نقول نحن: إنه تعالى يوصل إلهم ما عهدوه من الملاذ الحسية مع ما لم يخطر على 
قلوب البشر من التعظيم العظيم والمسرة برضى رب العالمين عنهم. وهو اللذات العقلية» وليس 
يجب لا قاله من أن اللذات الحسية خطرت على قلوب البشر أن لا يدخل في الحديث أن 
أصول اللذنات الحسية هي التي خطرت على قلوهم. فأما ما daly‏ من اللذات الحسية من 
التعظيم في الآخرة والزيادة في شهواتهم فذلك لم يخطر على cong‏ لأہم ; يعهدوا مثله في 
لذات الدنيا الحسية» فإذا انضاف إلى ذلك المنزاة العظبمة عند رب العالمين على ما $3 0 تعالى 
كله p afb Sly‏ نكن ناب لا یگ Bp bi‏ عل 
Ab‏ فَادْخُلُوهَا Salle‏ 4''' وذلك التسليم يكون بأمره تعالى gly‏ يعظموهم بذلك» وذلك منه 
ch plas Sls‏ م أن يصفه تعالى بأنه لا خطر على قلب بشر. 

وكل ما ألزمناه فها ذهب إليه في الوعد والوعید كذلك يلزمه فا دك من الصفات» وهو 
أنه تعالى خاطهم بألفاظ alls‏ على التشبيه لعلا ینکروا وجوده؛ لأن عقوم لا تقوى لفهم 
وجوده. فيقال als bist Jls mbli ih‏ على التشبيه ليعتقدوا شبهه بلأجسام وليظنوا 
ذلك فيهء فلا ینکروا وجوده» أو خاطيهم بها ليعرفوا وجوده الحقيقي» وابتلاهم oh‏ يجتهدوا في 
تخرج تأويلها على موافقة الحم alot,‏ العقول؟ فان قال بالأول فقد قال أنه تعالی أغراهم بذلك 


٤‏ بما] ما © كلمنا] تكلمنا [WAT‏ ما 
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على «Set!‏ ويقال له: pall‏ كانوا منكرين لوجوده مع مخاطبته إياهم بألفاظ دالة على التشبیه, 
لأن الذي صدّقوا من تلك LW‏ ليس هو وجوده تعالى» فلم يصل الحكيم بذلك الخطاب إلى 
غرضه مع أنه أوهمهم الباطل؟ وإن قال SL‏ سقط ما توهمه. 


// باب في أن القول بالمعنى الباطن في خطابه تعالی هو قول باطل 


del‏ آن gal‏ الباطن هو المعق الذي لا يفيده الخطاب 3 dal‏ العربء» ولا من استع اهم 
ما يدل علیه. وذلك يعني أن الخطاب یکون ee‏ ولغوا لأنه إذا لم يفد مراد الحكم» لا بنفسه 
وخده ولا مع قرینف ازم أن کن Ía‏ في الباب. فإن أراد الحكيم أن يعرّفهم ذلك المعق 
الباطن» وعرفهم ذلك بغير الخطاب» يصح أن يكون Be‏ من هذا الوجه ومن الوجه الذي 
ذكرنا. ويقال طمم: إذا كان الخطاب لا يدل على gall‏ الذي يفيده الظاهر لأنه لو أفاده واحد 
من ذلك أو جموعة رح عن OF‏ معنى ibh‏ فكيف عرفتم ذلك gall‏ الباطن؟ فان قالوا: 
إمام الزمان هو الذي Lage‏ أن له معنى lol‏ وهو الذي يعل ا منى» فيلزم الرجوع إليه ون 
ذلك منه» قيل لهم: وف عرف ذلك Sole]‏ من غير دلالة؟ ولو جاز ذلك في إمامكم لجاز في 
غيره أن يعرفه. فإن قالوا: إن إمام الزمان يعلم ذلك المعنى الباطن من إمام قبلهء ثم كذاك كل 
إمام في کل زمان» Ja‏ طمم: نا نسألكم عن أول إمام أو رسولء كيف de‏ ذلك حتى علمه 
غيره؟ فإن قالوا: بظاهر الخطاب أو lc‏ يدل عليه الظاهر أو Om «Slaw‏ من أن يكون 
معنى باطنا. 

وإن قالوا: إن الإمام عرف المعنى الباطن عند سیاع ا لطاب بالهام ane‏ تعالى إياه Na‏ 
SS‏ طم: فهلا آطمه تعالى ذلك المعنى الباطن دون هذا الخطاب» أو بصوت [غريب] غير 
موضوع لمعنى في لغة. وهنا يقرر كون الخطاب عبثاً في الباب» ويؤدي // إلى أن لا ينفصل 
حق من dbk‏ وأن يدعي صاحب کل مذهب of‏ باطله حقا ویقول: إني عرفت معنی 
LLL‏ لكلامه Sls‏ دل على صحة مذهبي. ولو كان الأمر على ما قالوه آمکن أن یدّعی له 
معنى غير ما یذکرونه» بل ما ناقض ما یدعونه من الباطن» فتى ادعوا أن ما ادعوه هو الحق 
عارضنا دعواهم بدعوی مناقضة لدعواهم. لأن ما لا دليل عليه لا یعجز عن دعواه کل dol‏ 


۸ وعرفهم] عرفهم ۲۰ کون باطله] باطل sf‏ ۲۱ باطنا] ناطقاً ۲۳ دعواه] دعوة 


(iver) 


[wit 


[iv ey] 


۳۰ ركن الدين ابن PU‏ 
فإن قالوا: إن الله تعای عرف الرسول آو الإمام الذي am‏ خطابه gel‏ الباطن olhs‏ 
آخر زاد له ظاهراً يعرف به الباطن» قيل لهم: هذا لا يعجز عن دعواه کل صاحب مذهب 
باطل» فلا ينفصل حق من باطل. 

ويقال iod‏ إذا جاز أن يخاطب الله تعالی بخطابء ولا يعني به ما يدل عليه ظاهره أو مع 
قرينة» جوز ذلك الامام في خطابه الثاني الذي يعرف به المعنى الباطن في الخطاب الأول أن 
يعني به معنى باطناء ولا يدل عليه بظاهره ولا مع قرينة» ولا يعني الظاهرء By‏ ذلك وجه 
سد الطريق إلى معرفة مراد من خطاب Shot‏ فلا يبقى لهم إلا دعوى الإلهام والاضطرارء 
فيلزم علهم ما تقدم. ويقال spb‏ أليس الرسول عليه وآله السلام ادعى أن القرآن معجزة له 
دالة على صدقه. وقرأ علهم ما فيه من آيات التحدي؟ فلو لم يدل بظاهره أو مع قرينة على 
معنى ظاهر فكيف يكون معجزة. GY‏ يصح التحدي به؟ لأن المعجز لا بد من أن يعم 
حتى يصح التحدي به» Gay‏ كان // من جنس الكلام لزم أن يعرف معناه لتعلم البلاغة فيهء 
نها le‏ تظهر في الكلام إذا كان ما يدل على معان حسنة المأخذ صادقة تودیها ألفاظ جزلة 
عذبة سمحة» فيعجز المتحدى به عن إتيان مثله في حسن GLU‏ وجزالة اللفظء Jad‏ أنه 

Lb‏ إذا كان الأمر كا قالوه بأن الكلام من جنس الهذيان فالهذيان لا يعجر عن الإتيان به 
أحدء ویقال طم: ان كان الأمر IS‏ قلتم به لا غلم الرسول إذ قال [Sls]‏ «وز کان من ME‏ 
ye‏ الله لَوَجَدُوا فيه اختلافا PLS‏ وهلا قالوا: إنا لا نغرف معاني ما جثت chy‏ 
EM,‏ والتناقض إغا يكون في المعاني» ds GS‏ أنه لا اختلاف فيه؟ وإن فيه 
اختلافاً لكنا لا نعرف معانیه» فلا نعرف الاختلاف الذي متى يكون فيه [كان من غير الله]؛ 
وف لا يستحبي من أن يقرأ علهم أن القرآن eth‏ ا في الشدور 4*"' وتبيان لكل 
شيء”" Laps‏ تیان باس Lap y 4 alae 55 sibs‏ كان في Spe pa‏ لأؤلي 
"MEH‏ وما قرظتا في الکتاب من Baap Mace‏ به وَمَنْ AGEE‏ غير 


۲ زاد ... ظاهرا] آراد به ظاهره ‏ ۵ یعرف به] یعرفه 8 يعني”] بالمعنى [alo ٩‏ دال ۱۲ على ...المأخذ] عليه 
معنی الجنسية ماحذه ۱۵ فالهذيان] والهذیان ۱۲ إذ...تعالى] dey‏ ۱۸ والاختلاف] وللاختلاف ۱٩‏ فلا] لا 
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ذلك من الآيات» وهم لا يعرفون معاني ما يتلو علهم؟ Lay‏ أحدثوا القول gall‏ الباطن 
لأغراض» منها أن يروا القوم أنهم مختضون Bae‏ معاني القرآن» وأن pall‏ يجب الرجوع إلهم 
في معرفة الدين دون A‏ الإسلام» ومنها أن منوا من دش ما يذهبون إليه [من] مذهمم 
// في معاني القرآن» ولهذا إذا ظفروا OLE‏ يمكنهم أن يوهموا بظاهرها صحة بعض ما يذهبون 
إليه فإنهم يحتجّون بظاهرها وينسون القول بالباطن» ومنها أن یطعنوا بذلك Lab Jal‏ في 
إتجاز القرآن من الوجه الذي ذكرنا. 

dels‏ أن هذه الفريقة مبنى آمرها في كل ما يدّعونه من التديّن على القويه والتلبيس على 
الضعفة من العوام» ولذلك لا يعرف لهم دين يرجعون إليهء ولذلك لا يستقرون على إظهار 
دين واحدء بل في كل زمان يظهرون Leo‏ مالفا ما انوا يظهرونه من قبل فيا يرجون به 
استجابة المدعوين طم. وهم في الحقيقة يذهبون مذاهب الفلاسفة ويسلكون طريقتهم إلى 
نصرة ما يذهبون إليهء غير أنهم يخالفونهم في إطلاق العبارات. ولعلهم يخالفوهم في غير 
مواضع. لأن اختلاف الفلاسفة المتقدمين منهم والمتأخرين لا يحصى كثرة. وكا أن هذا طريقتهم 
في معاني القرآن فكذلك هي طريقتهم فيا يتكلمون فيه من إثبات البارئ وصفاته. وأنا أشير 
إلى ذكره على asl, AAI‏ على موافقتهم للفلاسفة التي LSS‏ مقالاتهم في هذا tS‏ وأنبه 
إلى أنهم آدرجوا في Woe‏ زيادات لم يذكرها الفلاسفة. لأن غرضهم هو الدعوة إلى باطلهم» 
فيسلكون فها يظهرونه ما يمكنهم أن يدّعوا موافقة كل فرقة من مخالفهم في مذاهب // آهل 
الإسلام والنصارى والمجوسء لأنهم لا خصون بالدعوة Bp‏ دون فرقة. 

قالوا في توحيد البارئ تعالى وزعموا أنه التوحيد الخالص الذي يجب القثيل به - ونعتقد في 
حكايته على ما حكاه العام النحرير at‏ بن زيد الطائي العروف بابن رزام رحمه الله - So‏ 
عنهم: إن إله العالم اثنان Lay‏ خالقان ومدبران Lately‏ أعلى رتبة من الآخر وهما مع ذلك 
مخلوقان محتاجان» وسعوا الأول السابق والثاني التالي. 

قالوا: والني (gale‏ لا اسم له ولا صفةء ولا يقال أنه موجود ولا لا موجود» وكذا هذا في 
جميع صفاته» Y‏ يليق شيء مها به. ly‏ يليق بالإلهين اللذين كانا منه. قالوا: وكفية خلقه ما 
أن الذي لا اسم له عرض له فك ركان عنه السابقء ثم فكر السابق عند تجب لقه بنفسه: 


۳ کنوا] یکنوا ‏ ۷ الفريقة] الفريضة ١١‏ غير'] من غير ۱۵ إلى'] + (فوق السطر) على ۲۲ وکذا] وكذ 
۳ اللذين] الذين | خلقه] خلقها ۲۶ فكر'] فكرة 


[۶۷ ۱ب ] 


]۱۱۶۸[ 


[۱۸ب] 


[ivea] 


۲۳۲ ركن cell‏ ابن الملاحمي 


أأقدر على أن أخلق مثلي ؟ as oad‏ التالي لا بإرادة. وزع كثير منهم أن gll‏ فکر فكرة 
رديئة» خدث منها شرير مفسدء وزعموا أن هذين الإلهين وما كوناه من العالم والفلك وما دونه 
يضاف كله إلى الذي لا اسم له» وزعموا أن السابق يحدث الأعبان» والتالي يحدث Ufy‏ 
قالوا: وقيام النبي وشوسه والإمام وحجته في تدبير الأمر لا يتم إلا باشین. قالوا: وهذان الإلهان 
في قول العلاء العقل واللفس» وهو معنى قول أهل الدين: اللوح والقام. قالوا: والجوهر 
السيط // أقرب الأشياء إلى الذي لا اسم cd‏ وهو نور كله مد للأنوار ومنفصل من خالقه 
من غير حركة ولا زمان» والتالي fle‏ يحتاج في إدراكه إلى توسط بالات» ويضعف عن ذلك 
بالبعد» وهو یعظم الأول ویعبده» ويجتهد في أن يبلغ منزلته بترككب ما آخرجه من جوهره ليج 
مراد السابق في ذلك. فإذا بلغ ذلك حصل له مثل منزلته. ومن صفات التالي أنه نفس 
دراكة» والسایق نفس مسببة. ۱ 

قالوا: وبعده الجسم وهو الطویل العریض العميق» وبعد ذلك الطبائم» وهو شکل المادةء 
وبعده الهيولل» وهذه الأمور السبعة كل واحد متوارٍ من الآخرء إذا اجتهد في طلب منزلة 
ما يليه من هو أعظم منه بلغ منزلته. قالوا: والسموات والأرض تدل على ذلك التالي» وجميع 
الأمور تدل على السابق» وإغا تدرك الأمور من نطق النبوة» فن أصابه يجازى ومن أخطأه 
هلك» وذلك هو dc‏ باطن الأمور. 

وهذا كله رموز إلى مذاهب الفلاسفة. وقد LSS‏ عنهم القول بالعقل والنفسء oly‏ العقل 
آشرف منهاء وأن جميع الأسباب والمسببات تضاف إلى البارئ» وقالوا: إنه ليس لله اسم 
معلوم. وحكينا عنهم أن الفلك يجتهد بالحركة الدورية a!‏ منزلة العقل. فأما [ما] زادوه علهم 
من الفكرة الرديئة إلى [غير] ذلك [كان] استئناساً لعوام الفرق لتجیهم إلى دعوتهم» فقالوا 
بالإلهين الخالقين استئناساً لعوامّ الثنوية» وذکروا عنهم أنهم يقولون باتحاد العقل والنفمن 
بالبارئ استئناساً // لمن يقول بالاتحاد [من التصاری]» وقالوا بالفكرة الرديئة استئناساً لعوام 
المجوس. 


١‏ أخلق] ge‏ 5 ممد] ممدة | ومنفصل] منفعل ۷ في] إلى | عن] عند A‏ ويعبده] ويعيد | ويجتهد] ويجر هذا 
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KG‏ ما ذکوه باطل لأنها دعاوى ساذجةء فإن احتجوا لها ا حكيناه عن الفلاسفة كان 


الكلام عليهم ما تقدم. patsy‏ على قوم با این Lely‏ خلوقان» کف يكون الخالق مخلوقاً 


ويكون إلها؟ ولو جاز ذلك لجاز أن يكون جميع الخلوقات آلهة» وف یکون الخلوق UB!‏ 
وهو لا يقدر على مجازاة مخلوق مثله؟ ویازنمم على قوطم: لا اسم للبارئ ولا صفة cal‏ إنكم 
وصفقوه بأنه لا اسم له ولا صفة» وهذا صفةء ويلزكم على قوطم أنه لا موجود ولا لا موجودء 
أن gal‏ إذا Joo‏ على النفي فإنه یمود إثباتاء وبذلك يثبتون له تعالی الصفات. وقوم: انا لو 
List‏ له الصفات كان تشبيهاء وان نفیناها عنه كان تعطيلاًء زور اد تاو 
كان تشیها» لأن كثيراً من الأشياء لس لها صفات غيرها من الأشياءء ولن قالوا: إن ذلك 
اس قدي 3 ISG ah‏ لیس کل ات صفة ها رل ان ab‏ باجتاع نی 
OL) OLY,‏ واحدة في وقت واحد» وذلك لا يعقل GSS Stel‏ حصل بذلك الاحتراز 
عن التعطیل أو التشبیه؟ وبالله التوفیق. 

قد sl‏ با وعدنا في أول الکتاب من الکلام على اختیارات المتأخرين من الفلاسفة فيا 
یتعلق بالدین. وحن نرید أن es‏ الکتاب LK‏ رسالة LS‏ آبو الفرج ب بن هندو إلى بعض 
الفلاسفة» وسماها الرسالة الناصحة» وکان أبو الفرج هذا من التقدمین في عم الفلسفة» fad‏ 
من ینصف منم فانه لا يزدري // بعلاء A‏ ال ولا يحتقر علوم الإسلام. فأما التکیرون 
منهم فهم یزدرون بعلوم الاسلام وعلیاء المسلمين» وهذا منهم جب وتکبر وقلة إنصاف. وأنا 
أختصر بعض کلاته في هذه الرسالة Ye‏ تطول AKH‏ 

قال أبو الفرج علي بن الحسين بن هندو في الرسالة الناصحة: آعاذك الله من Atl‏ 
وأعانك على dahl Ayo‏ ورفم عنك ما ألقي من الغشاوة على بصرك» وکل من الكلال 
بصرتك وكفاك ما آثرت في قلبك من اللجاج» ومزج لطيفك من SIN‏ وأفرغ عليك 
من بعضه الإنصاف» وما جلبت إليك من مباينة أبناء زمانك» وان كان العدل في شتهم» 
والقيز من آقرانك. وان تحققت أن الق معهم By‏ شعهم» فإنك أبقاك الله Ly‏ بنفسك 
عن أن تناقش» وأجللت قدرك من أن تجالس» ورأيت أن شاكلتك لغيرك نقيصة» وشبيك به 


٤‏ مجازاة] مجاراة ۷ نفيناها] نفينا | وان ] ومن ۱۲ فيا] مما ۱۵ علوم] بعلوم | الإسلام] + وعلاء المسلمين وهذا 
منهم | المتكبرون] التکرون ۱۸ الحسين] الحسن ١4‏ ورفع] وأرفع | الكلال] الكلام ٠١‏ آثرت] آشرت 
١‏ جلبت] جئت | شجتهم] شم ۲ والقيز] والقييز | شعبهم] سعبهم | أبقاك الله] هال قد | ربأت] ريات 


[۶۹ ۱ب ] 


[ivo-] 


[۱۵۰ب] 


۲ رک الدين اين FW‏ 
daw‏ وكونك في تغلب عدلك رذيلة» ومسيرك تحت راية سواك ممانة» لما ریت من الفضيلة 
في الاتفرادء والحوز WIS‏ في الاستبدادء وأنشدت قول الشاعر DT‏ 


& 


سعر 


تس هتنا GLA‏ :وتنك افا اق 
وا RA - S‏ و zi a4‏ | الم اجر > ۰ rv 7 y‏ 


صرحته صرحا واتخذته قبلة وجعلته فرضة وعقدت عليه خنصرك وبنیت عليه أمرك. ثم ل 
تفعل ذلك حتى تجاوزت في أمر العقدة» Cab‏ أن تدخل في الجماعة» Jo las,‏ الطاعةء 
وغلظ // عليك أن OS‏ في عاد العامّة بسمة BI‏ وتكون في ربقة الشريعة التي تقع على 
الشروف كا تفع على الشريف» وتتناول الصغير كما تتناول الكبير. فقلدت لإبليس شعاراًء 
لأنقحين ile‏ ولأنتقلن من ذل العبادةء إلى عز السيادة» ولاکفین نفسي ممانة الركوع 
والسجود. وكلفة الصيام والقيام. 

ثم كانت لك مع ذلك فائدة أخرى أوقمٌ عندك وأوقر في قلبكء وهو أن تصير للخلعاء 
جنساًء وللظرفاء lls‏ وبالسخف واللباقة مدعو وفي Jal‏ الملاحة معدوداء hy‏ مضى من 
متهتكي الشعراء والکتاب LL‏ وظننت أنك إن لم تكفر Sy‏ العزة ولم تنسلخ من الحنيفية 
السمحة تبرأ منك الظرف. وأخلق عليك شعار الشعرء وألقى الملح من ”جية أخذ رزقك» 
وذهب هدراً ما حويته من البلاغة وتسريته من غرس الفصاحة» وصب عليك أبو نواس من 
شرط عذابه» وحرمك بشار بشره وعبد السلام' '' سلامته» وزوى عنك عبد اميد حمده 
وعبد الله [بن] المقفع رفده» وفاتك ما متوا به عليك من لعنة الله والملائكة والناس أجمعين. 
وخفت أن يساق إخوانك إلى النار سوقا وقد انفردت عنهم وفیت في وجد الوحدة لعدم 
وليك» اقتصرت على ذلك بطريقة Ae‏ وبطلت لضلالك جنّة مشت بعقلكء وأجَلتٌ // 


وبنیت] وتثبت ٠١‏ ولأنتقلن] ولا يتقلد | السيادة] السادة ١١‏ اوقغ] اووقم | أن] أنه | للخلعاء] للخلفاء 
We [ide ۳‏ | وبالسخف] وما مخف | ولن] وعكن ۱۶ والکتاب] والكتابة | بربّ] رب | الحنيفية] الحنفية 
[Lgl 5‏ واملح | سححية] des‏ ۱۸ المقفم] القطع 


"وهو عمر بن أبي ربيعة | "عبد السلام هو الشاعر المعروف بديك الجن 


yo 
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Abb‏ وشاورت oe‏ شياطينك» وجادلت Lg‏ سك بعروعم الوثقى في تحقيق 
باطلهم ... وسوّلت لك النفس أن الفلسفة جاع ما Cade‏ وعاصبة ما تمنيت ... 
الأراطيتي يحتقر والجسطي وما سمعتهم يقولون في العلم الطبيعي SU,‏ والنفس والعقل الكلي 
وما يموهونه من عام الصفا ويعتقدونه في الاتحاد الني هو أنظمة الإلحادء وما قالوه في الجرم 
Sal‏ وقي الكون والفساد. وما هوّسوا به في الحس واحسوس والعقل والمعقولء ونالتك 
Syl‏ بعجاتبهاء كا راقتك لفظة الطبيعة برشاقتهاء وأعجبك أن تعبر عن الخالق بالحرك الأول 
وبالعلة الأولى وعبدع الکل» وعن الشريعة بالناموس وعن الفلك بالجرم الخامس» وعن 
الكواكب بالأشخاص العلوية» وعن الجحيم بطرطاروس» فتنتصب في رسك» وتستوي على 
عرشك» وتلوي بالناس شرفك» وتلمح الدهر بمؤخر عينكء وتزري بالدنيا وما Ud‏ والأرض 
أصحابك الغرورین بك المقلدين لبسطتك. فتكيل pide‏ هذيانك SE‏ وس عليهم لعباتك 
Le‏ وتقول: قال أرسطاطليس AS‏ ومذهب سقراط كذاء ويخالف أفلاطون bla‏ في كذاء 
وهذا قول دياسقوريدسء وهذا رأي فيثاغورسء فقد جوزها زینو في المسألة الفلانية» وما 
أحسن ما قال أولومفيدورسء ول تتظر أن تكون الكتب التي تنظر فيا ما لها أسام مبتذلة 
وعلامات مرتجلة» ull‏ أردت أن تعبر عن كتاب القياس بأنوليطيقا وعن البرهان بأفوديقطيقا 
وعن الجدل بطوبيقاء وعن كتاب الخطابة بريطوريقي وعن المعارضة بسوفسطيقاء وما أوردت 
الأصل إلا [وزورته]» ولا آفدت إلا VWs, Ve,‏ ولا حصلت إلا على أنك مقحم [نفسك] 
في كل ما زرى بك عند كل حاضر وباد. 

ولعمري إن النفس لتولع بالغرائب ولكن لا بكل غريبة» ولتلين إلى البدائع ولكن لا إلى كل 
بديعة. وقل لي بالله: هل تصلح هذه الألفاظ الرائعة GLAM,‏ الهائلة إلا لرق العقارب؟ وهل 


۱ خاطرك] حاضرك ۲ باطلهم] + ومعقلاً إذا زانك ومزيلاً لمسلات aus‏ الخصوم إذا نرك | الفلسفة] الفلاسفة 
[Cue‏ تمئلت؛ + ذاتها العم الذي يناوئه الخصوم ويجاب مورده القدوم الذي فقد ظفروا بالغنهة الباردة بردة ويلائم ويلم 
الصدر ضده jely‏ فرصة الحق عقله وصار عرفة في المحافل وحلية للمجالس © من] مأ من ۷ بعجائها] بعجافيها 
۲ وتسن] وتسل ۱۳ أرسطاطليس] ارسطاليس ١١‏ أولومفيدورس] لأولومفيدورس | أن] + ينظر له 
١‏ بأنوليطيقا] باثولیطفا | بأفودیقطیقا] بأفود ۱۷ الخطابة بريطوريقي] الخطباء من سطوريقي ۱٩‏ بك] بكم 
۰ ولتلين] ولا تتلين 


[yo] 


۲۹ رك این ابن FW‏ 


كنا نأتي إن آردنا تخویف العازم الا بمثلها؟ وهل تری في الطلسیات وفي البرطابات by‏ 
العزائم وفي حكايات الجن والشياطين الا نظائرها؟ ونعمء قد نظرت في شيء من النطق 
وأشكال القياس وقرأت بعض ما قالوا في الحد والتسمية وفي التحليل والبرهانء وما ذهبوا 
١٠با‏ إليه في نظم الفصصات Gy‏ حصر أنواع الموجودات // وبعض ما قالوا في الكل والجزء والعام 
والخاص. فرأيت at‏ خرج على الشك وسام على العسرء فأحسنت ظنك با بعده» وبعض ه 
الظن إثم» وأوطار نفسك عسرةء وهذا منك للنفس Ab‏ وحكمت بأول فكرة» ونزلت على 
أول مشاحء وم تعلم أنه ليس كل من أفلح في صناعة أفلح في غيرهاء ولا كل من برز في 
طريقة برز في سواهاء ول تتأمل أنا قد نرى الواحد حاذقاً في الصناعة ولم يفهم شيئاً من 
التجارة. ونرى الآخر قد فاق المدى في الشعر وهو متبلح في الكتابة» والآخر في مناط الثريا 
في التفقه وتحت الثرى في الکلام. ۰ 
فاذا كان كذلكء فلم لا يجوز إنهاء الحد أن يكون للأوائل الحجج بسعهم في المنطق 
والرأي في de‏ الجبر واستولوا على الدابر في عم الهيئة dy‏ يدركوا في العلوم الإلهية؟ لكنه هان 
عليك كل ذلك في جنب ما يفيدك من الراحة ویحط عنك من أعباء التكليف go‏ تطرح في 
شهواتك JE,‏ عقدتك في إرادتك وتفوز بلذة الكسلء الذي هو أحلى من العسل, ولكن أين 
هذه الراحة من عذاب اللّهء وأين هذه اللذة من سوء الدار؟ وهل العاقل إلا من يقس الخير ٠١‏ 
إلى الشرء فلا يختار يسير اللذة على AN eS‏ ولا يشتري العاجلة بالآجلين؟ 
وما يبين ظلمك وينادي بجورك وأنك لقتضی العقل مفارق» ولنفسك مُداج ماذق. أنك 
اقتصرت على Jal‏ الفلسفة دون خصمهم وأصغيت إلهم دون من يعارضهم» فقرنت فكرك إلى 
شق واحد بدون مقابله و"حسنت sol Ub‏ الفريقين بغير صاحبه. فهلا إذا عرفت الفلسفة 
١‏ فكدحت [بمطالعة] كتب الأوائل ورسخت في العام القديم كنت // بخير أصحاب الكلام "١‏ 
Les‏ من أححابك وسطت pple‏ بعض أسماعكء ما الذي يقولونه في مضادتك وما الذي 
یدفعون به في Shy helt‏ سهم يناضلونك. وبأي سلاح ينازلونك» فسواءاً أن تعتقد 
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الشيء وقد تجرعته ed‏ من غير GE‏ ... ولم تدر كيف تسبق الخصم وطلوع الشبهة لنفسه» 
أو أن تعتقده وقد محض من كل شبهة وصفا من كل مراء ... 

فهنالك كنت تلقى وقد أخر عنك خلافك فأسامك إخوانك وتقاعد he‏ برهانك» 
وغمض النجل عينيك وغمط col LI‏ كأن قد ساورتك حية من الرقش في أنياها السم ناقع» 
ولكنت بالإضافة إلهم كا قال ذو الرمة 


ین آل أبي مُوسَى ترى لاس حول کم الکزوان aai‏ بازب 
رین من لب غلیه a‏ ظَادَى الاشود العُلْبُ TG be‏ 


تلوم » ولو كنت صححصاحاً لكانوا شجنك» ولو كنت بحرا لكانوا درك» ولو كنت Lol‏ لكانوا 
سماءك» ولو كنت سماءاً لكانوا نجومك» ولو كنت خأ لكانوا بدورك» ولو كنت بدراً لكانوا 
شوسك ... والله سائلك عن غارتك فها اشتهیت» أفيغفر لك أن تتعالى عن امجاز القرآن 
وقد ألقيت عليك مقاليد الفصاحة وأفرغت [عليك] كوز البيان؟ نعم» وأنت في حجر البلاغة 
ربيت ولباها رضعت وتحت [جناحما نميت] ومن عشها خرجت. لعمري إن التناقض لظاهر 
في أفعالك. والتضاد yb‏ في AYE‏ لأنك لا تكون فصيحاً وأنت منكر الفصاحة ولا بليغاً 
cil,‏ جاهل بقدر البلاغة. j‏ 

فنزغ لي Lik‏ من قلبكء واسمح لي بشعبة من ISS‏ وهب لي ساعة من زمانك وکن 
في ظنك بالناصم لك الناصم عنك» وانظر J}‏ نظر الشفيق عليك» واعلم أن الذي ght‏ 
على هدايتك حذري على فضلك أن يضيع» وعلى سوء القالة فيك أن بشیم» وحاكني إلى 


١‏ تجرعته] يجر عنه | تنبّع] + ومن على امك صفخا من غير صفح ۲ أو أن] وان | تعتقده] يعتقد | محض] يخص 


مراء] + Se Sy‏ المناصفة وانتباز الوعد منه» ولو فعلت ما أشرت به لكنت سمي للأول مجلس وأكسله لأول تفرين 
ولأصبحت متقدماً مندسات وطبائعك طبعاً على قلبك وتقلياك Lal‏ سواد وسليقتك إليه جداد ولقام في وجمك من 
المتقدمين من يفزع تقدير هيك Jes‏ عقد حرك ويخرج من صدد فان فكدك وأي رجال يعطشون في ذات الله 
بالأنوف LN‏ ويطلعون بوجه الله باللفة السارحة تسترسل SK‏ مع ألستتهم ویتهادی الجن بين أيدهم ٤‏ وغمض] 
ومغمض | حية] حيله | أنيايها] إثباتها ۸ ولو"] لو ٩‏ نجومك] يجريك ۱۰ شموسك] + Ling‏ قد عونأ لك لكل مأ 
جئت وعوناً على جميع ما أتيت وحد عذرك فها فعلت | سائلك عن] سئلك على | اشتییت] اشتهت  ١١‏ وأفرغت] 
وافرت ١١‏ ولبانها] ويكيانها | لظاهر] الظاهر ۱۵ ففزغ] ففزع | بشعبة] شعبة 


'' قارن ديوان شعر ذي الرمةء تحقيق مکارتي» ص غ6" 


[wor] 


[ivor] 


۲۸ رکن الدين ابن الملاحمي 
العقل الذي هو القطب وعلیه الدار وإليه الالء وأضغ ال Sul‏ آرضك أدلة في إتجاز القرآنء 
وآخذ عليك بينة بالبرهان» وقل لي أين ak‏ بك عن هذا القران العظم الذي استوعب 
شروط البيان والتبيين وتجاوز مدى الوصف. وكل البحث Go‏ عي له كل کلام» وتذيذب 
دونه کل لفظ وتطأطأ له كل فصاحة؟ لاء بل كيف يجوز أن تتکر o MEI‏ وما فيه شيء ما 
يتعلق بالمعنى أو في اللفظ يمكنك أن توازيه بشيء من كلام العرب أو توازيه بشيء من النظم 
أو All‏ أو من الرسائل والخطب؟ 

فإنك إن تتبعت ما في القرآن من دليل وحجة» // وما فيه من موعظة وزجرء وما فيه 
من استالة القلوب النافرة واستقالة الأهواء الضالة» وما فيه من وعد ووعيدء ومن أمر ونبي» 
ومن ترهيب وترغیب» وما فيه من مثل مضروب ومن عبر تروق المسامع وتأخذ زمام الهوى 
وتقود النفس قود الذلول الخطمء وما فيه من عذار وإنذار يصلان إلى ميم القلب ipie‏ 
ويجدان بالروح daio‏ وما فيه من محاجة لا يطيق الخاطب معها ciale‏ ولا يستطيع 
معارضة, لا ملك إلا أن يطيع ويسمع Wy‏ أن يسمع dud‏ ویستسام» وإلا أن يتلقى القول 
بالتصديق الصرف والتقليد البحتء وإلا أن يقتنع بالبكم والخرس ويلتفت [إلى] ما فيه من 
لفظة فصيحة وكلمة لطيفةء وما فيه من إصابة للغرض وإيجاز من اللفظة egalh‏ وما فيه من 
وحي وإشارة» ومن تشبيه واستعارة» ومن تقسيم وتصرف وموازنة ونظم» وما فيه من تکریر 
في موضع التكرير وإطالة في موضع ALY‏ وإيجاز في موضع LEY‏ وما فيه من ترتبب 
وتنضيد» ومن تناسب وتشاکل. ومن سمجع ورصعء ومن تجنيس وتطبيق» وما فيه من جزالة 
غير مستوحشة ومن سهولة غير مستكرهة» ثم قست كل واحد من تلك الأقسام إلى ما 
یمن جنسه وطريقه من كلام الجاهلية الجهلاء ومن كلام الحدثين والموأدين» ووضعت هذه 
الفصول على كل خطبة etah‏ وعلى كل رسالة انتهت إليك» وعلى كل قافية قرعت سمعك» 
وعلى كل قصيدة رويتها وأرجوزة أنشدتهاء تبين لك في الوقت فضيلة القرآن على ما سواه 
ووم سبقه على ما colac‏ وظهر أنه المعجز الذي بكت عن التحكك كل منطيق» ونهنه كل 
فصیح. مع أنهم ألمموا المنطق إلهاماًء وذللت لهم طرق البلاغة تذليلاًء ومع أنهم لو وضعوا 


۳ والتبيين] والتعيين ‏ من'] عن ١١‏ بالروح] بالروج dalhe ١١‏ ۱۳ يقتنم] يتقنع | والخرس] 
والاخرس ١8‏ للغرض] الغرض ١١‏ موضع'] مواضع ۱٩‏ الحدثين] الجرين "١‏ رویتها] روسا ۲۲ کل ] لكل 
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ودونك دواوين العرب وما خطبوا به // على أعواد المنابر» وبين أيدي الملوك والأكابرء 
وما قالوه في مجاملة وصلح وإصلاح ذات [البين]ء وما تضرعوا به من دعاء وابتهال في 
استسقاء وعند حلول شدة وعند کلب زمان آذی 3 سنة جادء وما زال ديدنهم في مدح 
وهجای ومد TAT‏ وعذر «jas,‏ ثناء تج واسعَاحة وانتجاع و we AS‏ وعتاب» 9 
ولا خطیب مصقع إلا وقد آثبت كلامهء ولا کاتب بلیغ إلا وقد رویت رسانله» ولا تبال 
بالشاذ القلیل إذا حصل معك الكثيرء ولا تحفل بن لم يأت [ذکره] إليك وأنه لم يكن الأسد 
الخاص الأديم الذي معك وألا Spal‏ من القتاة التي في يدك» وناهيك gh]‏ تستوعب] شعر 
المذكورين بأسرهم. وأظنك تقتصر في الخطب على [ما] Ja‏ عن [الرسول عليه السلام] وعلى 
كلام الصحابة والتابعين» ثم على الخطباء المذكورين والکتاب المشهورين. قال: Shy‏ من أجاد 
الكتابة وطرق للناس طراتقها وتفسح في قبولها وكثر فروعها وأضاف من عنده إلى ما وجد 
مها من الطريقة في موانة الزري وقاس الأمر بلأمر» فان هنا يق عل تة وصدافة 
متفردة» ومثاله يحتاج إلى القریحة» فهي القطب. وإلى الذكاء فهو الأساسء وال تقبل Jei‏ 
هذه الصناعة [A]‏ [والاعتاد] على مثاطم وقدح زناد الخاطر eE‏ وإذا كان الأمر كذلك 
فإنه LS‏ أن نقيس القرآن إلى كلام العرب فنری التباين والقايز. 

فهذا ما اخترته-من هذه الرسالة الناصحة» وفیها ما هو كاف للمنصف من نفسه لعقله. 


[وكان] الفراغ من الكتاب في شهر رجب بواقي أيام فيه من شهور سنة ثلاث وتسعين 
توفيقه وهدايته وافضاله. ونسأله أن يجعله خالصاً بطلب مرضاته في الاجتهاد في نصرة دينه 


۳ ودونك] ودورت | أعواد] أعوار © مجاملة] the‏ | وابتهال] بياض في الأصل © ديدهم] بياض في الأصل 


7 واسعاحة] استاحة | وعتاب] عتاب ۷ الكتّاب] الكتب 8 صنفاً] صنف | شاعر] ساعد ٠١‏ الأسد] الاشد 
۳ علی] عند | من أجاد] واکل ۵ الروي] الذي ۱۷ مثافم] Ke‏ | زناد lees...‏ زهادة الحاضر حاكتهم 
۸ قيس] قرأ ۱٩‏ اخترته] آخرته 


[ ۱۵۲ب ] 


PW ركن الدين ابن‎ YY. 
نبينا‎ aA مده الصلاة على‎ aby یعظم النفع به لي ولاخواني من المسلمين في الدارين»‎ ol, 
وآله الطاهرین. حسبنا الله وحده ونعم المعين.‎ 


۲ المعين] في الحاشية: قد تمت هذه النسخة الشريفة علي يد أحقّر من في الوجود العيني gl‏ الحسن الحسيني في شهر 
ذي حجة سنة أربعة ومئة وألف من الهجرة التبوية عليه وآله أكل الصلوة والتحية 


فهرس أسماء الرجال والنساء والاعلام 


۱۱۷۹ ۱۷۵ :۱۱۶۳ (g) ll إبراهم»‎ 

أبرقلس  EY‏ ۵۲؛ 0۷-۵1؛ ۱۳۶ 

۲۱  سلبإ‎ 

ابن WS;‏ أبو بكر مد الرازي ۹ ۱۷۵ 

AYY :۱۲۰ ANT ۱۰۲ Ao AT EVE VE AY ابن سيناء آبو علي ۳ ۱۰؛‎ 
۱۹ ۶ AYY ؛١ ؛ هلا‎ ١5١ :۱۵۵ ؛١‎ 55-1١23534١21١ ۷ 

أبو اليركات البغدادي ١‏ 

۱۵۸ SYA SVE YY YT 4754-77 أبو الحسين البصري‎ 

بو الفرج علي بن الحسين بن هندو ۲۱۳ 

اسا ال ae‏ 

أبو نواس Yit‏ 

5:5١ GUI أبو هاشم‎ 

۲۱۵ 4١08 :۱۵۵ VE ؛ 7 ۷۱-۷۰؛‎ ٤-۲۳ 45  وطسرأ‎ 

افلاطن ‏ ۲۷؛ ٤۷؛‏ ۲۱۵ ۱ 

آولومنیدورس .۰ ۲۱۵ 

Y\o بقراط‎ 

بهمنیار الإصفهاني ۱۶ 

الجاحظء آبو عغان ۱۷۵ 

الجديدي» ابو جعفر مد بن يعقوب ۶ 4/1-17۰ ۱۷۵ 

مدان فرمط ۸ 

داود» التبي VERE)‏ 

Y\o دياسقوريدس‎ 

زینو ۲۱۵ 

سقراط ۲۱۵ 

سلهان؛ النبي (ع) ۱:۹ 


YYY 

الشافعی ۳ 

عبد ad‏ الکاتب ۲۱۶ 

عبد السلام بن رغبان» الشاعر العروف بديك الجن ۲۱۶ 

عبد الله بن القفع ۲۱ 

عسى (ع) ۳ 

۳ gh 

۲۱۵ SV فیثاغورس‎ 

الكندي» یعقوب بن إسسحاق ۱۵۵ 

۱۵۳-۱۵۰ ۹-۱۶2۷ع۱۶:‎ NEO SHEP :۱۳۸ AYT :۱۵ SVT :۳ مد (ص)‎ 
۲۲۰-۲۱۹ ۲۰۷؛ ۲۱۰ ۲۱۲؛‎ ۱۹2-۱٩۱ ۹ 

مد بن زيد الطاني العروف بابن رزام Y\\‏ 

VY بن عدي‎ st 


01487 النحوي الفیلسوف‎ ost 


فهرس أسماء الفرق والطوائف وامماعات 
الأشعرية ١١‏ 
الباطنية  ۲١۰٣ ؛۱۱٤ ٤۸4‏ 
١١8 dal gl‏ 
۲۱٩ gall‏ 
الثنوية AYO VTE‏ ۲۰۰ ۲۱۲ 
Y iiH‏ 
الدهرية ‏ 4 ۷-۱ 


۲۰۰ ۱۲۷ ۷-۲ الدیصانیة‎ 
٠54١85  ةيئاطسفوسلا‎ 
۱۷۵ :۱۵۲ 5  ةعباصلا‎ 


۳۳۳ 


الصحابة ‏ ۳؛ ۲۱۹ 

العرب / أهل اللغة العربية ۳۱؛ ۱۱۲: A :۱۷۹ AYE APT‏ ۱۹۱؛ ۱۹۳؛ 
۹ ۲۱۹-۱ 

STA ۳۱؛‎ :۲۸-۲۲ EVE EVV ENVY ENT ۱۶-۱۳ :۱۱-۱۰ A-T 2-۳؛‎  ةفسالفلا‎ 
AY QE Ae AY SAY SVE ۷۲۲-۰۷۱ AY COV COV 824-6۸ CE ۰ 
AOT 4١55-١517 SVEV NEE :۱۳۷ NY ۱۱۷ ۱۱۰ Nef ۰ 
۲؛‎ ۱۳-۲۱۱ ۲۰۸-۲۰۷ AAA ۱۸-۱۸۵ ۱۷۷-۰۱۷۵ ۱۷۰ ۰۱ 


۲۱-۰ 
القدرية ‏ ۱۱۰؛ VEE‏ 
القرامطة ۸ 


الانوية / النانية 5؛ AYYY‏ ۲۰۰ 

۲۱۳ ENO. SAV-AT VY ۵۰؛‎ EE ۳۱ VT التکلمون / أصحاب الکلام ع؛‎ 

۲۰۸ ۱۹۰ VEE ۱۱۰؛‎ A OY ۶ اجبرة‎ 

۲۱۲-۲۱۱ :۱۷۵ SVO-VE :۷- ugh 

المرجئة ۱۸۵ 

لمسلمون / أهل الإسلام / أهل الدين / أهل aad‏ 5؛ A-T‏ ۱۲-۱۲: ۱۵: ۳۲؛ 
ENNE A Ne :۱۰۷-۱۰۲ 4١١١-55 4355-55 Ae ON SRA SRE ۸‏ ۱۳۱؟ 
۰۹۵ ۱۱-۱۳۷؛ AIA ؛١ ١7-١65” 4١ 6١-١55‏ ۱۷۰؛ AYY AYO‏ 
۱۸۰-۹ ۱۸۵؛ ۱۸۹ ۲۰۵-۲۰۶: ۲۱۲-۲۱۱ ۲۲۳۰ 

۱۶  ةلزتعملا‎ 

VEO ATT AY ۱۲۲-۱۲۵ VAY :۱۱۱ :۱۰ SAO ۸۷۹-۰۷۸ EM 
۲۱۶ T° ۱٩۹۳ oV ۶ 

الملحدة ‏ م 

النصارى / النصارى اليونانية ‏ "-5؛ 5-لا؛ SV EE 410-١5‏ ۱۵۲؛ EVAN‏ ۲۱۱ 

۱٩۳ 4١654١52 الہود ۱۵-۶؛‎ 

اليونانية ‏ ۳؛ ۷ 


۲ 
فهرس آسیاء الکتب والرسائل 
عله زلا ا ۱۱۲ yeh‏ 


الرسالة الناصحة (لابن الفرج علي بن الحسين بن هندو) ۲۱۳: ۲۱۹ 

القران ۸ ۱۲؛ NET 5 ATT ATT ENVY SVE EVO‏ ۱۵۲-۱۵۰؛ 
Ye E ۱۱۸۱-۱۷۷ AVVO ۱۷۰-۸‏ ۲۰۷ ۱۲۱۱-۲۱۰ ۲۱۹-۲۱۷ 

کناب الاشارات (لابن ٠١ (bas‏ 

كتاب البرهان المسمى بأفوديقطيقا (لأرسطو) ‏ ۲۱۵ 

کتاب تصفح الأداة GY)‏ سین البصري) ‏ ۲۳: ۳۲ 

کتاب الجدل المسمى بطوبیقا (لارسطو) ۲۱۵ 

کتاب النطابة السمی بريطوريتي (لأرسطو) 

کتاب الشفاء (لابن سينا) EVV‏ ۱۲۰: ۱۷۷ 

۱۸۵ الفائق (لابن اللاحی)  ۱۷۸؛‎ OLS 

كتاب القياس المسمى بأنوليطيقا (لارسطو) 17 ۲۱۵ 

۱۹۶ المبدأ والمعاد (لابن سينا)‎ OLS 

كتاب العاد gY)‏ جعفر نمد بن يعقوب اجديدي) ۱۵ 

كتاب المعارضة المسمى بسوفسطیقا (لأرسطو) ۲۱۵ 

كتاب المعقد في أصول الدين (لابن الملاجى) ‏ ۳؛ ۳۷: VAT‏ ۱۷۵: ۱۷۸-۱۷۷ 
l ۱۸۵‏ 

کتاب النفس (لابن سننا) ۱۵۵ 

المسائل الإصفهانية (لابن (hae‏ ۱۲۰ 

مقالة في القوى الإنسانية (لابن سينا) ١44‏ 


O 


۳۱ 


فهرس OLY‏ القرانية 


سورة البقرة  ۲۶:)۲(‏ ۱۲۲۰ 
سورة البقرة  ۲۹:)۲(‏ ۱۲؛ ۱۳۳ 


سورة البقرة (۳۷:)۲ 
سورة البقرة YOO(Y)‏ 
سورة البقرة VUY)‏ 
سورة آل عمران (۱۸:)۳ 
سورة آل عمران (۱۳۳:)۳ 
سورة آل عمران VET)‏ 
سورة آل عران (۱۳۸:)۳ 
سورة آل عمران (۱۷۰:)۳ 
سورة النساء )£(:£ 

سورة النساء (£ ٥٤:)‏ 
سورة النساء ٩۳:)۶(‏ 
سورة النساء (۱۲۳:)۶ 
سورة النساء (۶): ۱۳ 
سورة النساء (۱۸۲:)۶ 
ye‏ الأنعام (۱۹:)7 
سورة الأنعام A(T)‏ 
سورة الأنعام 949:5١‏ 
سورة الأنعام ٠١7:)5(‏ 
سورة الأنعام V(I)‏ 
سورة الأعراف (۹-۸:)۷ 
سورة الأعراف (۲۹:)۷ 
سورة الأعراف (۳:)۷؟ 
سورة الأعراف £A:(Y)‏ 
سورة الأعراف (۷): ۵ 
سورة الأعراف (۵۷:)۷ 
سورة يونس )+ LON‏ 


۱۰ 
۱۰6 
۱۷۹ ۵۵ 
۱۷ 
\A\ 
\A\ 
۳۱۰ 
۱۸۰ 


۳۳۹ 


Vis ورون(‎ 
۱۸۱۲ ۱۱۹:)۱۱( سورة هود‎ 
ANOD ca 

سورة الرعد (۲-۲۳:)۱۳ 
سورة ابراهیم (۲۸:)۱۶ ۱۲ 
سورة إبراهيم (۳۲:)۱۶ ۱۱۸ 
سورة ابراهیم (۳۳:)۱۶ ۱۱۸ 
سورة ابراهیم TECE)‏ ۱۱۸ 
سورة ابراهیم A(G)‏ ۱۱۵ 
سورة النحل OVA)‏ ۱۲ 
سورة النحل ARVI)‏ ۲۱۰ 
سورة الاسراء (۱-۱۳:)۱۷ 
سورة الاسراء (۲:)۱۷ ۱۵٩‏ 
سورة الاسراء (۷۰:)۱۷ ۱۱۷ 
سورة الاسراء (۸۵:)۱۷ ۱۰۵ 
سورة الاسراء (۹۷:)۱۷ ۱۸۱ 
سورة L1:(1 +) ab‏ £1 
سورة طه  ۱۱۰:)۲۰(‏ ۱۰۵ 

۱۸-۱:)۲۱( cls سورة‎ 

سورة الأنبياء (۷۰-۹۹:)۲۱ 
سورة الفرقان  ۲:)۲۵(‏ ۱۳۳ 
سورة الفرقان (۱۹:)۲۵ ١19‏ 
سورة الشعراء (1۱:)۲ TA‏ 
سورة الروم (۱۹:)۳۰ ۱۷۵ 
سورة الروم  ۲۱:)۳۰(‏ ۱۵۹ 


Y.A 


\A\ 


YY 
1۱۳ 


۱۸ 


سورة فاطر ٩:)۳۵(‏ ۱۷۵ 
سورة يس (۷۸-۷۷:)۳۹ ۱۷۹ 
سورة الصافات (۲۳:)۳۷ ۱۸۰ 
سورة الزمر O EYA)‏ ۲۰۳ 
سورة الزمر (۷۱:)۳۹ ۱۸۰ 


سورة الزمر (۷۳:)۳۹ ۱۸۰ ۲۰۸ 


سورة غافر AYV:(&+)‏ ۸ 

سورة فصلت (۱۱:۶۱ ۱۱٩‏ 
سورة فصلت (۲:)4۱ ۱۷۸ 
سورة الزخرف (۳:)۶۳ ۱۷۵ 
سورة الجاذية (۱۳:)۶۵ ۱۱۸ 
سورة ق  ۲۲:)۵۰(‏ ۱۸۸ 
سورة الطور ١١5 EE(OY)‏ 
سورة الرجن (۱۳:)۵۵ ۱۲ 
سورة الرحمن (۶۱:)۵۵ ۱۸۰ 
سورة الرهن )£12000 ١59‏ 
سورة مرم (1:(17 ۱۳۹ 
سورة الحاقة ٠۹:)1۹(‏ ۱۸۱ 
سورة الجن ٠19 YYYY)‏ 
سورة التكوير (۹۰۱:)۸۱ ۱۷۶ 
سورة الاتفطار (۲-۱:)۸۲ ۱۷ 
سورة AEDA‏ (۲۰۱:)۸۲ 

سورة الانشقاق O-Y:(AL)‏ 

سورة التين )49(:£ ۱۳۸ 


\\o 
We 


YYY 


Eds. Martin McDermott and ۷۷۱۱۲۵۲۵ Madelung. London 1991. 
—: K. 21-۳27 ور‎ H usul al-din. Eds. W. Madelung and M. McDermott. Tehran 
1386/2007. 


valuable suggestions. A special word of thanks is due to 5. Schmidtke, 
without whose active involvement this manuscript would not have 
been published. Thanks are also due to the Fritz-Thyssen-Stiftung for 


financial support to the present publication. 
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The edition is based on the single manuscript of the book that has 
recently been found.” The manuscript. written in nasta ‘lig script by a 
scribe of Persian literary culture, is dated in Dhu 1-Hijja 1104/August 
1693, It bears a stamp of the Nasiriyya Library in Lucknow and is now 
preserved in the Ridawiyya Shrine Library in Meshhed. According to 
the colophone it was copied from a manuscript dated in Rajab 
693/June 1244, a century and a half after the death of the author. The 
scribe of this original was, to judge by the formulas of blessing used, a 
Zaydi. The manuscript evidently had deteriorated and in places had 
become unreadable. At least one folio was lost (see p. 114). The 
scribe of the extant manuscript tried to copy what he saw without 
much understanding of the text. Occasionally he left gaps in his copy, 
but more often concealed them. The manuscript itself has also 
deteriorated, and the margin of the final folio is cut off. The text thus 
required frequent and at times extensive emendation in order to 
restore the intended meaning. In the Risa/a of Ibn Hindi a few 
passages could not reasonably be corrected and have been quoted in 
footnotes as they appear in the manuscript. Several colleagues have 
read parts of the edited text at various stages and contributed 
improved readings. We wish to thank in particular F. Zimmermann, 


U. Rudolph, H. Ben-Shammai, W. Kadi and G. van Gelder for their 


* See Hasan Angāri. “Kitab-i taza yib dar naqd-i falsafa: Paydā shudan-i Kitab-i 
Tuhfat al-mutakallimin-i Malahimi,” Nasfr-1 danish 18 iii (2001), pp. 31-32. 


Vil 


trained in the philosophical sciences. It is evident, however, that he 
did not endeavour to refute philosophical theology systematically. 
Another Muttazili author was the otherwise unknown Abi Ja‘far 
Muhammad b. Yaqüb al-Jadidi whose Book on the Hereafter (Kitab 
al-Ma‘ad) Ibn al-Malahimi cites with approval. In this book al-Jadidi 
described and criticized the views of dualists, Zoroastrians, Sabians 
and other religions as well as of the philosophers about the human 
soul and physical restoration after annihilation. Ibn al-Malahimi 
quotes his criticism of Abū Bakr al-Razi’s views about the soul. Al- 
Jadidi, however, apparently did not discuss Ibn Sina’s doctrine and 


may have been writing before his time. 


In a special chapter Ibn al-Malahimi deals with the esoteric 
doctrine of the Batiniyya which he describes as largely based on the 
teaching and methods of the philosophers. Here he quotes from the 
lost anti-Isma‘ili polemical tract of Muhammad b. Zayd b. Rizam al- 
Ta’î wich was also cited by Ibn al-Nadim in his Avtab al-Frhrist. At the 
end of the book he adduces several pages of excerpts from an Epistle 
of Sincere Advice (al-Risala al-Nastha) by Abu 1|-Faraj “Ali b. al- 
Husayn b. Hindi. There Ibn Hindi, himself a trained physician and 
educated in the philosophical sciences, reproaches and ridicules a 
friend for his boastful display of foreign philosophical learning, 
drawing his attention to the supreme value of the Qur°’an and the 


religion of Islam. 


۷1 


Shifa, Kitab al-Mabda’ wa I-ma‘ad, Maqala fi l-quwā al-insamyya, 
and Kitab al-Nafs. Of the Kitab al-Shifā; Ibn al-Malahimi seems to 
have had a different recension at his disposal than the published text, 
and it is uncertain to which of Ibn Sina’s works the title Avtab al-Nafs 
refers. Twice he cites a sermon (khutba) ascribed to Ibn Sina in which 
the latter mocks the Muslim belief that God would act for the benefit 
of humans and could be influenced by their worship (pp. 12, 102). He 
further quotes treatises of philosophers posterior to Ibn Sina, but 
does not name any of them. Perhaps it will become possible to 
identify them as research progresses on the early school of Ibn Sina. 
A text by a philosopher critical of Ibn Sina’s theory about the cause of 
eternal motion of the celestial spheres in the Kitab a/-SAifa’(pp. 120- 
122) is similar in style to other criticism of Ibn Sina’s views by Abu l- 
Barakat al-Baghdadi in his Kitab al-Mu‘tabar. However, no other 
work of this contemporary of Ibn al-Malahimi is at present known 
from which the quotation might have been taken. The anonymous 
quotation on p. 67:20-21 is also quoted in an unpublished section of 
Ibn al-Malahimi’s Kitab a/-Mu‘tamad. There is it described as taken 


from a Kitab al-Misbah, whose author, however, is not identified. 


In support of his own positions, Ibn al-Malahimi a few times 
quotes Abu |-Husayn al-Basri and his largely lost Kitab Tasaffuh al- 
adilla. Abu |-Husayn, the founder of the Mu'tazili school to which Ibn 


al-Malahimi adhered, was a contemporary of Ibn Sina and fully 


min ghayr ahlth in which the latter offered interpretations consistent 
with the views of the philosophers for Islamic eschatological beliefs 
concerning the Resurrection, Balance (mizan), Reckoning (hisab), 
Intercession (shafa‘a), and the Path over Hell (sirāt). Ibn al-Malahimi 
explains that he is not sure whether the author, whom he does not 
name, truly expresses the views of the philosophers here, since they 
did not normally address this subject in their books (pp. 186-194). It is 
thus evident that in charging Shafii scholars in particular with 
promoting philosophical thought in the teaching of religious law, Ibn 


al-Malahimi had al-Ghazali among others in mind. 


In contrast to al-Ghazali, who concentrated his refutation on a few 
specific points of philosophical doctrine he considered heretical, Ibn 
al-Malahimi provides a comprehensive criticism of the theology of 
Ibn Sina and his school. As his primary source for the views of the 
philosophers he relied on an anonymous teaching manual of Ibn 
Sina’s philosophy which was also extensively copied by al-Ghazali in 
his Magasid al-falasifa. Much of the text quoted by Ibn al-Malahimi 
agrees literally with al-Ghazali’s text. There are, however, sometimes 
substantial differences, indicating that Ibn al-Malahimi did not quote 


from the Maqasid al-falasifa. 


Also in contrast to al-Ghazali, Ibn al-Malahimi frequently quotes 
from the writings of the modern philosophers directly. There are 


express quotations from Ibn Sina’s a/-/sharat wa I-tanbihat, Kitab al- 


iv 


chiefs had adopted Greek philosophy to sanction superstitious beliefs 
in their religion such as the Trinity and union with God. He intended 
in his book to expose the corruption of the teaching of these would-be 
philosophers who claimed to be supporting Islam in setting it forth 
according to their methods. He would name the book Gift for the 
Theologians since he had not found any work by his (Mu'tazili) 
shaykhs dealing comprehensively with the doctrines of these modern 
philosophers in interpreting Islam according to their ways and would 
go beyond all that had previously been said by any ka/am theologian 


of Islam. 


Ibn al-Malahimi does not mention al-Ghazali here or elsewhere in 
his book. He obviously did not consider his 7ahafut a/-falasifa as a 
sound and adequate refutation of Ibn Sina’s theological teaching. As 
he pointed out, the doctrine of the philosophers agreed with that of 
the Muslim compulsionists (mujbira), to whom al-Ghazali as an 
Ashfari theologian belonged, in upholding determinism and affirming 
that God was the source of all evil in the world, even though he was 
pure goodness. For Ibn al-Malahimi as a Mu tazili true Islamic dogma 
posited human free will and absolved God from any responsibility for 
evil. Ibn al-Malahimi was also aware that al-Ghazali in his esoteric 
Sufi teaching adopted and promoted most of Ibn Sina’s theological 
doctrine which he had rejected in his Tahafut al-falasifa. He indeed 


quotes and criticizes several of al-Ghazali’s Masai/ al-Madnian bih 


theology continued to prevail, Ibn al-Malahimi’s work became known 
and was occasionally quoted from the 68/12" to the early 8'/14"" 


century.” 


Ibn al-Malahimi explains the motive for writing his refutation at 
the beginning of the book. In his Kitab a/-Mu‘tamad fi usul al-din he 
had already demonstrated how the Muslim philosophers, such as al- 
Farabi and Ibn Sina, had undertaken to set forth the religion of Islam 
on the basis of the doctrines of the ancient philosophers, thereby 
stripping it from its true foundation and the message of the prophets. 
He had found, however, that many scholars of the religious law, 
especially of the school of al-Shafi‘l, were now eagerly acquiring the 
sciences of these modern philosophers in the erroneous belief that 
they could aid them in the investigation of the science of the religious 
law and its principles (usd/). Ibn al-Malahimi expresses alarm that the 


Muslim community might follow the path of the Christians, whose 


* The Yemeni Zaydi scholar Husām al-Din 21-1035535 (d. 588/1188) wrote a 
treatise in support of the position of the philosophers that existence is additional to 
essence in which he quoted and refuted Ibn al-Malahimi’s opposite position in his 
Tuhfa. See Hassan Ansari, “A/-Bardhin al-zahira al-jaliyya ‘ala anna l-wujūd zã îd 
‘ala I-mahiyya by Husam al-Din Abū Muhammad al-Hasan b. Muhammad al- 
Rassas,” in A Common Rationality, pp. 337-348. As a Mu tazili of the school of Abu 
Hashim al-Jubba’l, al-Rassas here opposed the position of Ibn al-Malahimi who 


followed the doctrine of the school of Abu I-Husayn 21-1۰ 


Introduction 


Ibn al-Malahimi’s Gitt for the Theologians in refutation of the 
Philosophers (Tuhfat al-mutakallimin f l-radd ‘ala l-falāsifa), 
completed between 532/1137 and 536/1141 less than fifty years after 
al-Ghazali’s famous Jncoherence of the Philosophers (Tahatut al- 
falasifa), has remained largely unknown even in Muslim religious 
scholarship. | Progressive condemnation of Mut'tazili thought as 
heretical in Sunni Islam and suppression of Muttazili literature 
evidently prevented its spread in most regions of the Islamic world. 


Only in the Zaydi Shīřī community in Yemen, where Muttazili 


' For a preliminary study of Ibn al-Malahimi’s book see W. Madelung, “Tbn al- 
Malahimi’s Refutation of the Philosophers,” in Camilla Adang, Sabine Schmidtke, 
David Sklare (eds.), A Common Rationality: Mu‘tazilism in Islam and Judaism, 


Wiirzburg 2007, pp. 331-336. 
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